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INTRODUCTION 


I.  — « Les  Jainas»,  dit  Wilson,  à la  fin  de  son  essai  sur  la  secte  religieuse 
des  Jainas,  « occupent  parmi  les  populations  de  l’Inde  une  place  considé  - 
rablcpar  leur  nombre,  et  très  importante  par  leur  influence  et  leur  richesse  » . 
On  les  trouve  à Calcutta,  à Murshidabad  et  à Bénarés  ; dans  le  Meyvar,  le 
Guzerate  et  le  Dekkan.  Ils  portent  ce  nom  de  Jainas  en  qualité  de  disciples 
des  Jinas,  mot  qui  est  une  des  nombreuses  épithètes  données  aux  saints 
personnages  qui,  parmi  énergique  empire  sur  eux-mêmes  et  la  mortifica- 
tion, s’élèvent  au-dessus  des  dieux  et  montrent  aux  hommes  la  vraie  route  de 
la  délivrance  finale,  de  sorte  que  les  Bévas  du  Panthéon  brâhmanique  n’oc- 
cupent qu’un  rang  inférieur.  Ceci,  joint  à ce  qu’ils  ne  reconnaissent  pas  l’in- 
faillibilité des  Védas,  les  marque  aux  yeux  des  Brahmanes  du  stigmate 
de  l’hérésie  ; ce  sont  des  pâslmndas,  de  même  que  les  Bouddhistes  dont  ils 
ne  se  distinguent  pas,  d’ordinaire,  dans  la  littérature  sanski  ite  à cause  du 
grand  rapport  qu’ont  ensemble  les  noms,  les  doctrines  et  les  coutumes  des 
deux  sectes.  Cette  concordance  est  en  effet  si  grande  que  l’on  ne  peut  douter 
de  leur  origine  commune.  Colebrooke,  qui,  dans  ces  recherches  aussi,  a 


I Gt.,  p,  ex.,  Colebrooke,  Essays,  II,  340  et  197. 
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frayé  la  voie,  prétend,  comme  Stevenson  sur  ses  traces,  que  la  priorité  re- 
vient à la  secte  Jaina.  Il  regarde  comme  une  seule  et  même  personne 
Gautama  Buddha,  fondateur  du  Bouddhisme,  et  Indrabhiiti  Gautama,  dis- 
ciple de  Mahâ  vira,  le  vingt-quatrième  Jina.  Par  contre,  le  professeur  A. 
Weber  soutient  qu’avant  la  secte  Jaina  existait  une  autre  secte  qui  s'était 
séparée  du  Bouddhisme  orthodoxe. 

D’atitres,  comme  Wilson  etLassen,  font  naitredu  Bouddhisme  la  doctrine 
Jaina  dans  le  premier  siècle  de  notre  ère,  et  Bentley  même  dans  le  dixième 
siècle  après  Jésus-Christ.  Cette  dernière  opinion  trouve  sa  réfutation  immé- 
diate dans  le  témoignage  suivant  que  l’on  ne  saurait  contester. 

L’astronome  Varêdiamihira,  mort  en  l’an  587  après  Jésus-Christ,  nous 
fait,  au  58“  chapitre  de  sa  Brhat  Samhità,  le  portrait  de  divers  dieux.  Après 
avoir  dépeint  les  dieux  brâhmaniques,  il  fait  au  vers  44  une  description  d’un 
portrait  de  Buddha,  puis  il  ajoute  au  vers  45  : âjânulambabâhuh  çriviat- 
sânkah,  praçântamût'tiçca  digvâsàs  taruno  rupavâmçca  Karyo  ’rhatâra 
devah,  c’est-à-dire  « le  dieu  des  Arhats  (Jinêçvara)  doit  être  représenté  nu, 
jeune,  beau,  sortant  d’un  calamus,  les  mains  touchant  aux  genoux;  sur  sa 
poitrine  est  tracé  le  signe  du  çrîvatsa  » L Varâhamihira  donne  plus  loin 
(60,  19)  les  noms  des  prêtres  des  divers  dieux,  et,  après  ceux  des  Boud- 
dhistes, il  mentionne  encore  ceux  des  Jainas,  les  moines  nus.  Ils  existaient 
donc  certainement  longtemps  avant  Varâhamihira,  puisqu’à  son  époque  ils 
avaient  acquis  assez  de  notoriété  pour  être  cités  en  même  temps  que  les 
autres  sectes.  Hiouen-Thsang,  bouddhiste  chinois  qui  parcourut  l’Inde  au 
commencement  du  septième  siècle,  nous  apprend  aussi  qu’à  son  époque 
Vaiçâlî  (maintenant  Besarh,  suivant  Cunningham)  était  rempli  d’hérétiques 
de  toutes  sortes  : « ceux  qui  vont  nus  (les  Nirgranthas)  » , dit-il  dans  la  tra- 
duction de  Stanislas  Julien  (1834),  « ont  une  foule  énorme  de  partisans  ».  Ce 
nom  de  Nirgranthas  désigne,  d’après  le  professeur  A.  Weber  (Bhagavati 

‘ Voir  la  traduction  anglaise  de  la  Brhat-Samhilâ,  par  le  professeur  Kern  dans  \e  Journal  Roy.  Asiat. 
Society  of  Great  Britain  and  Ireland  ; new  Sériés,  vol.  VI,  part.  ?,  p.  328;  on  bien  la  page  200 
de  la  traduction  publié  ; séparément  par  Trübner, 
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249)',  les  Jainas,  et  cette  opinion  est  partagée  parle  docteur  Biirnell  dans 
Vlndian  Antlquanj  (cité  par  Gowell  dans  une  note  aux  Æ'ssaw  de  Golebrooke, 
I,  405).  Utpala,  dans  son  commentaire  sur  la  Brhat-Samhità  de  Varàha- 
mihira,  cite,  à l’occasion  d’un  extrait  d’Arjabhata,  un  vers  où  le  mot ,/ma 
se  présente  dans  le  sens  de  24.  Si  ce  vers  était  d’Aryabhata,  il  prouverait 
que  le  nombre  des  personnages  canonisés  était,  déjà  vers  l’an  500,  fixé  comme 
il  l’a  été  plus  tard,  ce  qui  donnerait  à supposer  que  la  secte  Jaina  subsistait 
déjà  depuis  quelque  temps  ; mais  ce  vers  n’a  pas  été  emprunté  à l’ouvrage 
d’Aryabliata  ; il  doit  être  attribué  à Utpala  même,  ou  bien  il  a été  tiré  par 
cet  astronome,  qui  vivait  au  dixième  siècle,  d’un  commentaire  sur  l’Arya- 
bhatîya.  Quoi  qu’il  en  soit,  le  témoignage  de  Varâhamihira  suffit  à établir 
l’existence  de  la  secte  jaina  dans  les  premiers  siècles  de  l’ère  clirétienne. 
Les  commentateurs  brâlimaniques  du  Védânta,  du  Sankhya,  etc.,  qui  vin- 
rent après,  citent  et  combattent  les  Jainas,  comme  je  l’indiquerai  plus 
loin. 

II.  — Parmi  les  sources  principales  où  l’on  a pu  jusqu’à  présent  puiser 
la  connaissance  de  la  doctrine  jaina,  je  citerai  d’abord  les  deux  Essais  de 
Golebrooke  et  celui  de  Wilson,  qui  tous  deux  ont  fait  usage  d’ouvrages 
jainas;  puis  un  aperçu  de  la  philosophie  jaina,  par  Sàyana-Mâdhava 
Acârya,  le  Kalpasùtra,  le  Çatrunjayamàhâtmya,  et  un  fragment  de  la 
Bhagavatî  ; enfin  trois  ouvrages  moins  importants,  la  Sùryaprajnaptî,  l’A- 
nuyogadvàrasùtra,  et  l’Abliidana-cintâmàni  d’Hemacandra.Ges  deux  derniers, 
ainsi  que  l’aperçu  Ju  Sarvadarçanasaiigraha,  écrit  par  Sâyaua-Màdhava, 
sont  de  date  récente  (Màdhava  vivait  au  xiv®  siècle,  Hemacandra  au  xii®) 
et  l’Anuyogadvârasùtra  est  un  ouvrage  jaina  écrit  à une  époque  encore 
postérieure  *.  Le  Kalpasùtra  nous  raconte  la  vie  et  les  doctrines  de  Vardha- 
mâna  ou  Mahàvîra,  le  dernier  des  24  jinas*  Get  ouvrage  a été  traduit  en 
1848  par  Stevenson^  et  Golebrooke  en  avait  déjà  fait  connaître  la  partie 


1 GL  § 7 ci-après. 

• Webir  t « Ueber  eiii  Fragmenl  der  Bliagavati  »,  [)»  37h 
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essentielle  dans  son  second  Essay  on  the  J (tins  ^ La  langue  dans  laquelle 
il  est  écrit  est  l’Ardhamagadliî,  langue  habituelle  des  écrits  religieux 
jainas.  Suivant  une  déclaration  faite  cà  la  fin  de  l’ouvrage,  il  aurait  été 
composé  par  Bliadrabàliusvûinî  980  ans  après  la  mort  de  Mahàvîra.  Le 
commentaire  ajoute  : «sous  le  roi  Dhruvaséna  ». 

Le  Çatrunjayamâhâtmya  est  un  hymne,  en  sanscrit  barbare,  en  riionneur 
de  la  montagne  Çatrunjaya,  lieu  sacré  des  Jainas  dans  la  presqu’île  du  Gu- 
zerate.  Ce  poème  contient  un  grand  nombre  d’indications  importantes  et  a 
été  publié  eu  partie  par  le  professeur  A.  Weber 

L’auteur,  Dbaneçvara,  se  fait  connaître  au  commencement  du  premier 
chapitre  et  à la  fin  du  quatorzième  et  dernier.  L’ouvrage  est  placé  presque 
en  entier  dans  la  bouche  do  Mahàvîra  qui  expose  toute  la  mythologie  des 
jainas,  et  qui,  après  avoir  raconté  la  vie  et  la  mort  de  son  prédécesseur, 
prédit  ce  qui  doit  arriver  après  lui-même.  Ges  prophéties  ont  une  grande 
importance,  en  ce  qu’elles  nous  fournissent  quelques  dates  ; il  est  vrai  qu’en 
s’étendant  à une  époque  postérieure  à la  mort  de  l’auteur  ® elles  ont  perdu 
de  leur  autorité,  ce  qui  n’ajoute  naturellement  aucune  force  au  crédit  dû 
à l’ouvrage  entier  ; il  paraît  cependant  que  les  dates  données  reposent  sur 
une  antique  tradition  digne  de  confiance.  Au  chapitre  XIV,  vers  101,  le 
Vira,  après  avoir  parlé  de  sa  mort,  fait  la  prédiction  que  voici  : asmannir- 
vânato  varsiiais  tribhih  sàrdhâshtamâsikaiît  dharmaviplâvakah  Çakra 
Pancnmâro  bhansliyati,  c’est-à-dire  « trois  ans  et  sept  mois  et  demi  après 
mon  Nirvana,  il  y aura  le  Pancamâra  qui  portera  malheur  à la  (vraie)  foi  ». 

Le  mot  Pancamâra,  qui  revient  encore  deux  fois  dans  le  14“  chapitre, 
n’est  pas,  comme  le  croit  Lassen  [Ind.  AU.,  IV,  761),  le  nom  d’un 
disciple  de  Mahàvîra  mais  désigne  le  cinquième  rais,  ara,  de  la  roue  du 


[ 1 J'emprunle  à Colebrooke  et  à Weber  tout  ce  que  je  rappor:e  du  Kalpasûlra.  car  l'ouvrage  même 
(St  épuisé,  et  je  n’ai  pu  me  le  prccurer  nulle  part. 

* Weber  : Das  Çatrunjaya  Mâhàtinyam,  1S58. 

3 II  y est  fait  mention  des  Mudgalas,  c’est-à-dire  Mongols,  ce  qui  prouve'au  moins  que  la  dernière 
rédaction  de  cet  ouvrage  doit  être  ])'acée  après  l‘an  1500. 

* Remarque  déjà  faite  par^Weber.  t 
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temps,  époque  qui  suivant  Hemàcandra  (131)  s’appelle  Duhshamâ  (la  mal- 
heureuse) et  qui  peut  avec  raison  être  surnommé  dluD'mavipJàvaka.  Le 
Vira  continue  : Tatah  çataîç  calnrhUih  shatshas/itib/dr  vaisaraiv  dinaih 
pancacatvârnnçatâpi  Vthvamàrho...  asmaiscuhiatsarara  luplvâ  svaùi 
tam  dctsldiarishyaii , c’est-à-dire  « 406  ans  et  45  jours  après  (le  Nirvana 
ouïe  Pancamàra)  Vikramârka  ( Vikramâditya)  abolira  mon  ère  et  inaugurera 
la  sienne».  Ceci  ne  peut  qu’indiquer  que  l’ère  do  Vikramâditya,  comme  l’a 
montré  le  professeur  Kern  ^ ; et  puisque  toutes  les  sources  antérieures  à 
l’an  mil  placent  Vikramâditya  immédiatement  après  l’ère  de  Çaka  il 
faut  donc  admettre  que  le  Nirvana  de  Mahâvîra  a été  placé  par  la  tradition 
470  (ou  460)  ans  avant  l’ère  de  Çaka,  par  conséquent  en  l’an  392  (ou  388) 
avant  Jésus-Christ. 

Au  vers  283  du  xiv*"  cha[)itre,  on  peut  lire  la  manière  dont  le  sage  Dha- 
neçvara  instruira  le  souverain  de  Valabhî,  Çilàditya  (corru[)tion  de  Çîlâditya) 
dans  la  ductrino  puritianto  des  Jinas,  comment  }>ar  ce  i)rince  il  expulsera 
les  Bouddhistes,  et  fera  élever  de  nombreux  temples.  Le  texte  dit  ensuite  : 

« Saptasnplatim  abdànâui  alikramya  catidirnihn  VihranKü'ha  Child  - 
difjja  bhavild  dharmacrddhikrt , c’est-à-dire  : 477  ans  après  Vikramârka* 
vivra  Çilàditya,  le  protxdeur  de  la  vraie  foi  ».  Çilàditya  est  donc  roi  de  Va- 
labhî en  l’an  555  après  Jésus  Christ.  Ce  môme  Çilàditya^  est  encore  men- 
tionné dans  une  inscription  des  rois  de  \'alahhî,  et  par  le  chinois  Hiouen- 
Thsang  qui  rappelle  aussi  que  Çilàditya  régna  50  ans,  }>ar  conséquent  de 
555  à 605  après  Jésus  Christ.  C’est  sous  son  règne  que  fut  écrit  le  Çatrii- 
njayamâhâmya.  Sous  ce  règne  fut  aussi  composé  le  Kalpasûtra,  1)80  ans 
après  Mahâvîra,  588  après  Jésus- Christ.  Ce  qu’ajoute  le  commentaire  « sous 
le  roi  Dhruvaséna  » est  donc  inexact.  L’auteur  du  Kalpasûtra  se  nomme, 
comme  je  l’ai  déjà  dit,  Çrî  Bhadrabàhusvàmi. 

* Dans  ton  ouvrage  : Over  eenige  tijdscippen  dcr  Indische  geschiedenis,  lb73. 

2 Cf.  professeur  Kern,  préface  du  lirhat  Samhito,  p.  4 el  suivante. 

3 M.  Kern  a montré  l'identilé  de  ces  deux  personnages  dans  son  o.;vrage  cité  pl  s haut. 

Ann.  g.  — X 
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III.  — La  SûryaiirajfiaptL,  luantioiinée  ci-dessus,  est  un  commentaire 

sanskrit  de  Malajagiri  sur  un  traité  d’astronomie  de  la  secte  jaina.  Elle  est 

citée  par  Hamilton  (chez  Wilson  I,  281)  ^ parmi  les  44  ou  45  Siddliântas 

de  la  secte  Çvetàmbara  (avec  le  Kaljiasiitra)  sous  le  nom  de  Sùrapaiinatti. 

Le  commentaire  de  Malayagiri  ii'a  conservé  qu’une  }>artie  du  texte  et  se 

/ 

borne  babitiiellement  à citer  les  premiers  mots  de  chaque  paragraphe.  A la 
première  page  de  son  ouvrage,  Malayagiri  nous  apprend  que  Çrî  Bhadrabü- 
husùri,  — appelé  à la  page  161  Bhadrabàhusvâmi,  — a écrit  un  commen- 
taire sur  la  Sùryaprajnaptî  qui  était  déjà  perdu  de  son  temps,  c’est-à-dire 
en  l’an  1772derère  de  Vira  (1380  ans  environ  après  Jésus-Christ). 

Peut-être  ce  Bhadrabâlmsvànii  est -il  le  même  que  l’auteur  du  Kalpa- 
sùtra  ; dans  ce  cas  nous  pourrions  admettre  que  la  Sùrapannatti  est  un  peu 
postérieure  au  vP  siècle  après  Jésus- Christ. 

Le  vocabulaire  d’Hemacandra  (243)  nous  fait  connaiti-e  que  les  Jainas 
possèdent  11  ou  12  livres  sacrés,  nommés  angas,  dont  il  donne  les  noms. 
Le  cinquième  dans  son  énumération  est  le  Bkagacati  Anga.  Wilson  s’est 
servi  de  cet  anga  pour  écrire  son  Essai,  et  il  le  cite,  1,  pages  281  et  286. 
*Un  fragment  de  cet  ouvrage,  le  1/6  environ,  a été  en  partie  traduit,  en 
partie  expliqué,  en  parti  publié  par  Weber.  A la  tin  le  dernier  Jina  est  cité 
comme  étant  l’auteur  de  cet  anga,  et  il  y est  dit  que  le  manuscrit  a été  écrit 
dans  la  dernière  année  du  règne  de  l’empereur  Akbar. 

Comme  livre  sacré  des  Jainas,  la  Bhagavatî  remonte  à une  haute  anti- 
quité, bien  que  les  angas  ne  soient  pas  les  ouvrages  les  plus  anciens 
des  Jainas,  car  ils  possèdent  encore  14  pilrvas  ainsi  nommés  parce  qu’ils 
ont  été  composés  avant  les  angas  par  les  Ganadharas,  disciples  do  Mahâvii'a. 
La  Bhagavati  est  écrite  en  Ardhamâgadhî,  comme  le  Kalpasùtra  et  la  Siira- 
panfiatti.  Je  ne  connais  le  Kalpasùtra  que  par  l'abrégé  succinct  qu'en  a donné 

1 Publiée  par  le  professeur  A.  AVeber,  dans  les  Indische  Stiidien^  10>  2. 

2 La  liste  publiée  par  Hamilton  n'est  pas  dans  l'orJre  habituel.  Wilson  l'avait  déjà  dit,  et  ce  qui 
confirme  sa  remarque  c'est  que  Mahàvira,  dont  la  vie  fait  le  sujet  du  Kalpasîitra,  n'était  pas  Çvétâmbara 
ti  l’on  en  croit  la  tradition! 
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Golebrooke.  Gomme  cet  ouvrage  est  plus  récent  que  la  Sûryaprajnaptî,  et 
comme  les  formes  du  Màgadhi  dans  la  -S’ùryaprajnaptî  sont  (ainsi  que  le  dit 
Weber  plus  recherchées  que  dans  la  Bbagavatî,  il  me  semble  que  c 3 der- 
nier ouvrage  doit  être  regardé  comme  le  plus  ancien  des  ouvrages  jainas 
connus.  Il  contient  un  mélange  sans  cohésion  de  récits  philosophiques, 
religieux,  légendaires.  A l’égard  de  son  authenticité  les  remarques  qu’a  faites 
le  professeur  Kern  - sur  la  littérature  sacrée  du  bouddhisme  s’appliquent 
également  à la  Bbagavatî.  La  langue  prouve  que  Mabàvîra  même  n’est  pas  l’au- 
teur de  l’ouvrage.  11  suffit  de  lire  les  inscriptions  d’Açoka  pour  se  convaincre 
que  le  Mâgadhi  de  son  époque  (environ  250  ans  avant  Jésus-Ghrist)  avait 
une  forme  bien  plus  antique  que  la  langue  de  la  Bhagavatî.  Le  Màgadhi  des 
inscriptions  se  distingue  surtout  par  le  changement  de  l’r  en  l au  premier 
cas  des  noms  masculins,  et  au  deuxième  cas,  du  singulier  en  as,  e prend 
la  place  de  o.  Parmi  les  sifflantes,  le  Mâgadlii  d’Açoka  n’emploie  que  l’s,  et, 
en  ceci,  il  s’écarte  des  règles  données  par  les  grammairiens  Vararuci  et 
Hémacaudra  (suivant  eux  ç est  la  seule  sifflante  du  Màgadhi),  mais  il  est 
d’accord  avec  l’Ardliamàgadliî,  qui  n’a  que  l’s  et  qui  le  plus  souvent  change 
as  en  e,  quelquefois  aussi  en  i,  o,  u ou  â Au  contraiVe,  dans  la  Bliaga- 
vatî,  on  ne  trouve  que  très  rarement,  peut-être  dans  six  mots  seulement, 
l’j*  changé  en  l ; la  langue  de  la  Bhagavatî  ne  se  rapproche  donc  pas  plus  du 
Màgadhi  d’Açoka  que  du  Màgadhi  des  grammairiens,  qui  donnent  comme 
règle  le  changement  de  l’n  en  L On  trouve  aussi  1’/  à la  place  de  Fr  dans 
certains  mots  du  prâkrit  vulgaire,  ainsi  dans  calano,  pied,  daliddo,  bras, 
et  quelques  autres. 

L’ardharaâgadhî  a été  parlé  à une  époque  plus  récente  ; ce  qui  le  prouve 


1 Indische  Studie  X,  2,  254. 

2 Dans  son  livre  : f)jer  de  jaartelling  der  Zuidelyhe  Buddhisten  en  de  Gedenkstukken  van 
Açoka  den  Buddhisi,  p.  20,  21. 

3 La  langue  du  Diginbara,  dans  la  pièce  de  Rânia-Krslina,  le  Prabodhacandrodaya,  p.  46  et  sui- 
vantes est  d’accord,  juar  l’emploi  de  1’^,  de  H et  de  l’s,  avec  le  Mâgadhi  d’Açoka.  C’est  donc  avec 
raison  qu’un  des  commentateurs  l’appelle  Màgadhi,  tandis  que  l’aulre  commentateur  la  qualifie  tout 
à fait  à tort  de  dialecte  Paiçâcî. 
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avant  tout,  c'est  que  si  deux  voyelles  sont  séparées  par  des  consonnes, 
cette  langue  rejette  les  consonnes , les  adoucit  ou  les  remplace  par 
un  y,  quelquefois  mais  rarement  par  un  h.  Ce  dernier  cas  se  présente 
plus  souvent  dans  le  Màgadhi  d’Açoka,  très  rarement  dans  le  Pâli. 
Dans  la  Bliagavatî  le  changement  en  y de  la  consonne  placée  entre  deux 
voyelles  est  presque  de  règle,  bien  qii’un  seul  et  même  mot  se  rencontre 
sous  quatre  formes;  on  trouve  par  exemple  loke,  loge,  loe  et  loxje.  Le 
changement  en  y est  un  signe  caractéristique  de  l’Ardhamagadhi,  qui 
autrement  dans  ses  détails  est  d’accord  avec  les  autres  Prâkrits.  Dans  les 
mots  simples,  on  évite  Thiatus  résultant  de  l’expulsion  de  la  consonne  par 
l’insertion,  non  pas  d’un  y,  mais  d’un  v.  Les  exemples  d’un  h euphonique 
sont  très  rares  L Peut  être  est-il  présent  dans  le  mot  haovam,  sur  lequel  je 
reviendrai  plus  tard. 

IV.  — Il  me  semble  donc  que  la  Bliagavatî,  telle  que  nous  la  connais- 
sons, ne  doit  pas  être  beaucoup  plus  ancienne  que  la  Sûryaprajnaptî.  Sous 
le  rapport  du  sujet  elle  est  authentique,  et,  pour  me  servir  de  l’expression 
du  professeur  Kern  parlant  de  la  littérature  bouddhique,  elle  est,  au  point 
de  vue  dogmatique,*  pure  et  authentique.  Les  points  principaux  de  doctrine 
sont,  dans  leur  exposé,  conformes  aux  indications  de  Mâdhava,  deColebrooke 
et  de  Wilson,  etc.,  qui  ont  puisé  pour  la  plus  grande  partie  à d’autres 
sources. 

Je  regarde  donc  comme  appartenant  au  pur  jainisme  tout  ce  que  Mahâ- 
vîra  nous  apprend  soit  en  philosophie,  soit  en  mythologie  ou  en  toute  autre 
matière,  en  tant  que  ses  renseignements  ne  sont  pas  en  contradiction  avec 
les  autres  informations.  J’accorde  moins  de  confiance  aux  renseignements 
historiques  ou  prétendus  historiques  qu’ils  nous  donne,  bien  que  Weber  les 
tienne  pour  autant  d’indices  de  l’antiquité  du  livre.  La  langue  étant  un 
mélange  de  formes  jeunes  et  de  formes  vieilles,  j’en  conclus  que  l’ouvrage 


1 Weber,  Bhagavatî,  411. 
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a été  composé  à une  époque  où  ont  été  créées  ces  formes  jeunes,  ou  bien  que 
c’est  une  œuvre  déjà  remaniée,  et  la  continuation  d’un  anga  plus  ancien. 
Cette  dernière  supposition  est  à mon  sens  la  plus  vraisemblable,  vu  que 
la  Bhagavatî  se  cite  elle-même  deiLx  fois.  Par  deux  fois,  en  effet,  dans  une 
des  légendes  que  rapporte  la  Bliagavati,  celle  de  Skandaka,  il  est  fait  men- 
tion des  11  : parag'.  60 sàmàt  'njam-àdvjâi  ekkâvasa  amgâim 

ahjjal,  c’est-à-dire,  s'Xinâyihâdïny  ekddaçângàny  adhite,  « il  étudie  les 
11  angas,  le  sâmâyka  etc.  »,  et  aussi  au  paragr.  77  : la  Baghavatî  est  le 
cinquième  anga,  comme  nous  rapprennent  llemacandra  et  rAnuyogadvârasù- 
tram  ; la  liste  des  angas  commence  par  Vâcnra,  qui  est  synonyme  de  sâmà<jika\ 
le  12*  anga  n’est  qu’une  partie  du  1 P.  11  est  très  surprenant  de  voir  un 
ouvrage  faire  une  citation  de  son  propre  texte,  malgré  le  dire  de  Weber 
(Bhagavatî,  p.  281)  : « wie  dgl  in  solclien  ans  mundlicher  Schul  Ueberlie- 
ferung  'zusammengestellten  Sammehverken  ja  nicht  weiter  befremden 
kann  »,  et  il  ajoute  qu’il  n’est  pas  pour  cela  nécessaire  de  regarder  cette 
légende  ou  l’un  des  paragraphes  60  ou  77  comme  « sekundâre Einfügung  ». 
Ce  n’est  pas  nécessaire,  oui;  mais  alors  l’ouvrage  entier  est  « sekundar 
eingefügt  ».  Je  l’ai  dit,  il  a pu  se  passer  deux  choses  : ou  bien  la  Bhagavatî 
date  d’une  époque  récente,  ou  bien  c’est  une  compilation  de  pièces  plus  ancien- 
nes, revues,  refondues  et  remaniées.  Dans  les  deux  cas,  toute  preuve  qu’on  en 
tirerait  pour  établir  l’antiquité  de  la  doctrine  jaina,  ne  serait  i)oint  digne  do 
confiance.  11  est  impossible,  maintenant  du  moins,  de  distinguer  ce  qu’il  y a 
d’ancien,  ce  qu’il  y a de  neuf  dans  cette  œuvre  remaniée.  La  langue  serait 
un  critérium,  si  l’on  ne  présumait  que  l’Ardhamâgadhi  est  une  langue  plus 
ou  moins  régulière,  qui  dans  sa  formation  a emprunté  le  plus  souvent  des 
formes  jeunes  et  parfois  des  formes  plus  anciennes  L J”ai  déjà  indiqué  les 

1 Certainement  il  a conservé  quelques  formes  très  anciennes.  Remarquons  le  mot  tubhhe,  tuhbhehim, 
qui  se  trouve  rarement  ailleurs  et  qui  correspond  au  tuphe,  c'est-à-dire  tupphe  (Skrt  yuyam),  dhau- 
lique.  En  général,  dans  le  Pâli  nous  trouvons  des  formes  j lus  anciennes  que  dans  l’Ardhamâgadhî.  Si 
la  Bhagavatî,  é rit  savva,  tandis  que  dans  le  Pâli,  comme  dans  tous  les  idiomes  aryo  iudieus  plus  ré- 
cents, le  V double  se  change  en  bb,  1 accord  de  la  Bhagavatî  avec  le  Màgadhi  d'.Açoka  plus  ancien  n’est 
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points  pi-inci])aiix  sur  lesquels  il  y a accord  ou  désacord  entre  la  Bliagavatî 
et  le  Mâgadlii  d’Açoka,  et  il  résulte  de  cet  examen,  que  le  mot  d’Ardliamâga- 
dlii  (Màgadhi  provincial)  est  un  terme  bien  choisi.  Comparée  au  point  de  vue 
de  la  lang  ue  a^'ec  la  Sùryaprajhaptî,  la  Bliagavatî  parait  être  le  plus  ancien  des 
deux  ouvrag-es,  et  c’est  à mon  sens  la  seule  chose  certaine  que  l’on  ait  à dire 
sur  son  ancienneté.  La  Snryaprajfiaptî  a par  exemple  hi  lorsque  la  Bhagavatî 
a lihyâ  (et  non  pas  caksh  ou  cakshâ  comme  le  dit  Weber)  ^ ; elle  remplace 
ordinairement  c par  o devant  as  et  emploie  les  formes  les  plus  recherchées 
pour  les  noms  de  nombre  ; à cet  égard,  la  Bhagavatî  a de  même  des  formes 
plus  jeunes  que  le  Mâgadhi  d’Açoka  qui  par  exemple  a diivâdasa,  devenu 
davâla  dans  la  Bhagavatî.  Nous  lisons  encore  dans  la  Sùryaprajhaptî  culasû 
(sayam),  cliatli  ^ et  dans  la  Bhagavatî,  cidaslta  (caturaçlii),  satthi 
(shashti);  dans  la  Sùryaprajhaptî  vâvatara  équivaut  à 72.  Gomme  la  Bha- 
gavatî et  la  Sùryaprajhaptî  ont  été  écrites  à des  époques  peu  éloignées  l’une 
de  l’autre,  et  que  celle-ci  est  antérieure  au  vi®  siècle  après  Jésus-Christ 
(mettons  par  exemple  qu’elle  a été  composée  au  iv®  siècle),  il  s’ensuit  que  la 
Bhagavatî  ne  peut  fournir  un  témoignage  incontestable  pour  les  évéïfements 
contemporains  de  Mahâvîra  (étant  admis  que  ce  sage  a réellement  existé, 
et  vers  l’an  400  avant  Jésus-Christ),  et  ses  déclarations  ne  sauraient  servir 
à démontrer  que  le  Bouddhisme  est  plus  ancien  que  la  secte  des  Jainas. 

V.  — Les  Bouddhistes  et  les  Jainas  sont  d’accord  sur  bien  des  points  de 
loctrine,  et  cet  accord  est  si  frappant  que  l’on  a peine  à assigner  aux  deux 
sectes  une  origine  différente  ; on  s’est  donc  naturellement  demandé  laquelle 
des  deux  doctrines  est  la  plus  ancienne,  quelle  est  la  mère?  quelle  est  la 
fille  ? Golebrooke  était  d’avis  ^ que  la  secte  jaina  est  plus  ancienne  que  le 
Bouddhisme.  Voici  quels  sont  ses  arguments.  Il  identifie  Gautama  Buddha 


qu'apparent  et  provient  de  ce  que  dans  la  Bhagavatî,  suivant  l'habitude  des  Indiens  modernes,  la  lettre 
b est  remplacée  par  le  signe  du  v. 

1 Voir  plus  loin. 

* Valthî  est  une  faute  d’écriture. 

3 Golebrooke,  Easai/s,  II,  27C.  Ün  inscriptions  at  temples  of  the  jaina  sect  in  South-Bihàr. 
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avec  le  disciple  de  Maliâvira  qui  dansla  Bhagavati  paraît  le  plus  souvent  en 
scène  dans  les  entretiens  avec  Maliàvira  et  qui  est  appelé  d’ordinaire  Gau- 
taina,  quelquefois  Indrabhiiti.  11  y a accord,  dit-il,  non  seulement  dans  les 
noms,  mais  aussi  dans  la  durée  de  leur  vie  et  le  lieu  de  leur  demeure.  D’a- 
près une  indication  que  suit  Golebrooke,  le  Nirvana  de  Gautama  Buddha 
a eu  lieu  en  l’an  543  et  celui  de  Maliàvira  vm's  l’an  (>00  environ  avant 
Jésus-Christ  h Golebrooke  ajoutf'  que  la  mort  (d  rapothéose  du  dernier  Bud- 
dlia  aussi  bien  que  du  dernier  Jina  et  de  son  dernier  disciph',  se  sont  pro- 
duites dans  le  sud  du  Biliàr,  Les  livres  sacrés  des  deux  sectes  sont,  suivant 
Golebrooke,  écrits  presque  dans  une  même  langue,  qui  présente  une  res- 
semblance parfaite  avec  le  Mâgadlii  du  Bihar  méridional.  Le  Buddha  qui 
a précédé  Gautama  Buddha  était  Kàçyapa  ; or  suivant  la  tradition,  Ma- 
hàvira  était  un  Kàçyapa.  Golebrooke  admet  donc  que  Pàrçvanàtha  est  le 
fondateur  de  la  secte  jaina,  affermie  et  fortifiée  après  lui  par  Mahâvira  et 
son  disciple  Sudharma;  mais  après  Mahâvira,  un  schisme  se  déclara,  et  c’est 
alors  que  son  plus  ancien  disciple,  Indrabluiti  Gautama,  fut  déifié  par  ses 
partisans  et  dev  int  le  fondateur  du  Bouddhisme. 

Telle  est  l’opinion  d('  Golebrooke.  A rencontre  de  cette  thèse,  Weber  ~ 
allègue  les  raisons  que  voici  : d’abord  les  Jainas  mêmes  n’identifient  pas  Gau- 
tania  Indrabhùti  avec  Gautama  Buddha,  car  d’après  la  tradition,  Indi  abhùti 
était  Brâhmane,  et  Gautama  Buddha  au  contraire,  Kshatriya  en  second 
lieu,  Buddha  est  apjielé  souvent  Mahâvira  et  Jina.  Puis  la  femme  de  Vira 
s’appelle  Yaçodâ,  comme  celle  de  Bouddha.  Enfin,  Siddàrtha  est  le  nom  du 
père  de  Vira  et  du  Buddha  lui-nième.  Les  conclusions  à tirer  de  ce  qui  pré- 
cède seraient  : 1°  qu’lndrabhûti  et  Buddha  sont  des  personnages  distincts  ; 
2°  que  Mahâvira  est  identique  à Buddha,  et  en  S®  lieu,  que  Vira  est  le 
fils  de  Buddha.  Sur  des  données  aussi  contradictoires,  il  n’y  a rien  â fon- 
der. Les  Jainas  désavouent  ordinairement  leur  parenté  avec  le  Bouddhisme  ; 


1 Gt’;  paragraphe  C. 

- Çatrunjayanii  lat.odudion. 
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Dhaiieçvara  })au  exemple  se  vante  liaiitement  clans  le  Çatriinjayamâhâtmya, 
de  la  victoire  cpi’il  a remportée  sur  les  Bouddhistes  et  de  leur  expulsion  du 
royaume  deÇilàdih^a.  G('pendant  M.  Kern*,  dans  un  exemple  frappant,  nous 
a montré  qu’ils  reconnaissent  })arfois  qu’entre  les  deux  sectes  il  y a unité 
de  croyance.  Weber  cherche  à démontrer  la  priorité  d’origine  du  Boud- 
dhisme, et  voici  les  arguments  qu’il  produit.  Parmi  les  onze  disciples  de  Ma- 
hâvîra,  Hemacandra  (paragr.  31)  cite  Mauryaputra  et  Melàrya.  Le  nom  de 
Mauryaputra,  dit  ^^'eber  dans  son  introduction  au  Çatrunjayamâhâtmya, 
n’est  possible  que  depuis  le  commencement  du  troisième  siècle  avant  n<  tre 
ère.  Dans  une  note,  }>age  440,  du  Fragment  de  la  Bhagavatî,  Weber  en 
vient  pourtant  à avouer  que  ce  la  conclusion  chronologique  tirée  du  nom  de 
Moriyaputta  est  au  moins  incertaine,  car  Maurya  apparemment  a une  signi- 
fication appelative  ».  De  même  la  conclusion  que  l’on  tire  du  nom  du 
deuxième  disciple  me  parait  « au  moins  incertaine».  Golebrooke  l’appelle 
Mevàrya,  nom  que  Weber  jn'éferc  à Metârya,  bien  cju’il  dise  « Mevârya, 
« welcher  Nam?  auf  den  Landstricli  Mevàr  ziirückgeht,  fur  den  eine  solchc 
Benennung  in  so  früher  Zeit  scliwerlich  irgend  denkbar  ist  » . Ge  i aisonne- 
ment  serait  à mon  avis  une  raison  do  donner  la  préférence  à iMetàrya^,  Mais 
ni  ces  deux  noms,  ni  ceux  de  Kâçyapa_  no  prouvent  rien.  Gautama  et 
Kàcyapa  sont  tous  deux  des  « gentilia  » ; pai-mi  les  disciples  de  Buddha 
il  y avait  aussi  un  Kàcyapa;  Gautama  paraît  avoir  été  un  simple  appelatif 
et  désigner  un  « un  fils  (spirituel)  de  Gotama  (le  père  prétendu  de  la 
dialectique)  Golebrooke  n'attache  donc  qu’une  minime  importance  aux 
preuves  tirées  des  noms. 

VI.  — Les  raisons  qu’allègue  Weber’  contre  l’accord  de  l’èro  do  Buddha 

1 Dans  l'ouvrage  cité  plus  haut  § 2 ; appendice  1. 

2 L’assertion  de  Golebrooke  (Essays,  II,  194)  (combattue  [)ar  Weber),  que  9 des  11  disciples  mou- 
rurent avant  Mahâvira  et  qu’lndrabhüti  et  Sudharma  lui  survécurent  se  trouve  confirmée  par  le.  Maha- 
viracaritra  (Wilson,  I,  304). 

® Comme  le  fait  Hemacandra. 

Autrement  comment  pourrait-on  expliquer  que  le  Buddha,  qui  était  un  Kshatriya,  puisse  être  appelé 
Gautama  « descendant  de  Gotama  » ; on  ne  trouverait  pas  de  trace  d'une  gens  Gautama  parmi  les 
Kshatriyas. 
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avec  Père  de  Maluivira  me  paraissent  mal  fondées.  Il  suffit  de  lire  l’ouvrag-e, 
cité  plus  haut,  du  professeur  Kern  sur  Açoka  pour  se  convaincre  que  Père  des 
Bouddhistes  du  nord  n’est  pas  [)lus  invraisemblable  que  celle  des  Boud- 
dhistes du  sud,  et  qu’il  est  juste  de  croire  à la  première  aussi  bien  qu’à  la 
dernière  (voir  Açoka,  p.  30  et  suivantes).  D’après  le  calcul  de  M.  Kern  la 
date  la  plus  probable  du  Nirvana  de  Buddha  est  Pan  388  avant  Jésus- 
Christ.  L’ère  de  Vira,  comme  je  l’ai  exposé  jdus  haut  au  parayr.  II,  d’après 
le  Çatrufijayamàhâtmva,  se  termine  aussi  en  l’an  388  (ou  302)  avant  Jésus- 
Christ.  Il  y a donc  entre  ces  dates  une  concordance  i)lus  grande  qu’entre  les 
dates  données  par  Colebrooke,  car  il  place  le  Nirvana  de  Buddha  en  Pan 
543  et  celui  de  Mahâvîra  en  l’an  000  environ  avant  Jésus-Christ ‘ U. 
paraît  ainsi  s’écarter  de  l’opinion  qui  sous  le  nom  d’ère  de  Vikramâditya 
désigne  le  Samvat  de  l’an  57  avant  Jésus-Christ  portant  le  même  nom. 
Cependant,  comme  dans  l’antiquité  tous  les  astronomes  par  Père  de  Vikra  - 
màditya  veulent  indiquer  la  période  de  S.  Çàka  de  Pan  78  après  Jésus- 
Christ,  la  date  de  600  ans  avant  Jésus-Christ  se  réduit  à 600  — (57+78) 
= 495  ans  avant  Jésus-Christ. 

La  remarque  que  fait  Colebrooke  sur  les  deux  langues  sacrées  est  inexacte. 
Le  Pâli  diffère  beaucoup  de  PArdhamàgadhî,  et  ni  l’un  ni  l’autre  de  ces 
'dialectes  n’est  sémblable  au  pur  Màgadhî.  Le  Pâli  est  de  formation  plus 
récente  que  n’importe  quel  dialecte  du  troisième  siècle  avant  notre  ère.  Au 
cinquième  siècle  après  Jésus- Christ,  il  y eut  une  compilation  des  trois  Pitakas 
en  Pâli.  11  n’est  pas  sur,  bien  qu’il  soit  probable,  que  PArdhamàg'adhî,  tel 
que  nous  le  connaissons,  soit  de  formation  plus  récente  que  le  Pâli.  La 
Bhagavatî  est  le  seul  ouvrage  que  je  connaisse  dans  cette  langue,  et  je  n’en 
connais  qu'un  fragment.  Son  origine  doit  probablement  remonter  au  vi®  siècle 
avant  Jésus-Christ,  et  bien  plus  haut  encore,  si  cet  ouvrage  est  vraiment 

1 WilsOn,  I,  305,  Uit  ; <t  Mr.  Colebrooke  observes,  that  the  jaias  of  Bengal  reckon  Vaivlhamâna  to 
bave  lived  580  years  belbre  Vikraniàdilya  »,  c'est-à-dire  502  avant  J,-C.;  je  n'ai  pu  trouver  cette  obser- 
vation dans  Colebrooke. 


.\nn.  g.  — X 
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l)liis  ancien  que  la  Siu-apaufiattî,  plus  vieille  elle-mènie  que  le  Kalpasùtra 
et  le  Çatrunjayaniâliàtmya,  écrits  au  vi®  siècle.  Güinine  le  Pâli  et  l’Ardha- 
màgadî  sont  encore  de  nos  jours  les  lang  ues  sacrées  des  deux  sectes,  il  est 
impossible,  sans  avoir  d’autres  indications  que  celles  que  fournit  la  langue, 
de  déterminer  l’àge  d’un  écrit  composé  dans  Tune  des  deux  langues.  Ainsi, 
sous  le  rappoi't  do  la  langue,  un  ouvrage  latin  de  Grotius  ou  de  Muret  est 
antérieur  aux  Scrlploj'ûs  llistoriæ  Angustæ  ou  à Ammien  Marcellin.  Une 
étude  attentive  et  comparative  du  Pâli  et  de  r.Vi'dhamàgadliî  pourra  seule 
amener  à une  conclusion  qu’il  serait  téméraire  do  vouloir  arrêter  dés  à présent. 
Et  supposé  même  que  rArdamàgadhî  paraisse  avoir  été  formé  dans  une 
période  philologique  moins  ancienne  ou  plutôt,  paraisse  avoir  eu  pour  origine 
une  période  philologique  moins  ancienne,  la  seule  conclusion  à tirer  de  ceci 
sciait  que  la  doctrine  jaina  a été  écrite  et  travaillée  plus  tard  que  la  doc- 
trine bouddhique,  et  nullement  qu’elle  est  postérieure  au  bouddhisme  ou 
issu  de  lui  ; l’existence  des  livres  sacrés  du  bouddhisme  au  v®  siècle  après 
Jésus-Ghrist  est  à peine  certaine,  bien  que  la  doctrine  même  ait  lleuri  au 
temps  d’Açoka,  au  iii®  siècle  avant  notre  ère,  et  que  déjà  à cette  époque  il 
y eût  des  livres  bouddhiques  dont  les  titres  sont  mentionnés  sur  rinscription 
de  Babh^a^ 

A la  fin  de  son  étude  sur  la  Bhagavatî,  Weber  remarque  : « Golebrooke 
t(  hat  bekanntlich  den  Indrabhùti  geradezu  mit  Buddha  identificirt,  und  war 
« dadurch  eben  zu  der  Amiahme  eines  verbuddhistichen  Ursprungs  der 
« Jaiiia-Lebre  gelangt,  eine  Aiinahme  die  denn  freilich  gegenwartig  schwer- 
« licli  noch  auf  viel  Anbanger  wird  rechnen  konnen.  » Pour  ma  part,  je 
ne  saurais  encore  me  ranger  parmi  les  partisans  de  l’opinion  qui  fait  de  la 
doctrine  jaina  une  branche  hérétique  sortie  du  bouddhisme.  Si  l’on  accepte 
comme  prouvé  que  les  Jainas  sont  une  secte  hérétique  qui  s’est  séparée 
jadis  du  bouddhisme  orthodoxe,  alors  rien  n’est  plus  facile  que  d’interpréter 


L'uu  (J'euï,  le  La”;hulovà(la  est  d'après  le  lit  e encore  aiilèrieur;  voir  piofesseur  Keru.  Açoka,  |».  40. 
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des  indications  de  tous  genres  au  bénéfice  de  la  proposition  à démontrer. 
Ainsi,  dans  la  Bliagavatî,  nous  voyons  attribuer  à Indrabliiiti  quelques 
épithètes  qui  d’ordinaire  ne  sont  données  qu’à  Mabâvîra  seul.  Or  Weber* 
dit  que  dans  le  'principe  elles  étaient  particulières  à Buddha  et  il  présume 
que  le  personnage  de  Gautama  Buddha  a été  partagé  en  deux  par  les 
Jainas,  pour  ne  perdre  aucune  [»artie  essentielle  de  la  tradition  boud- 
dhique, et  pour  conserver  encore  à leurs  yeux  quelque  chose  du  boud- 
dhisme. Une  observation  semblable  se  trouve  à la  page  202  de  la  Bhagavatî. 

Tant  que  l’on  n’aura  pas  apporté  une  preuve  plus  convaincante  de  la 
priorité  du  Bouddhisme,  cette  priorité  restera,  à mon  avis,  une  chose  con- 
testable. Au  paragr.  IV,  j’ai  déjà  dit  qu’il  me  paraît  téméraire  d’ajouter 
foi  aux  indications  historiques  de  la  Bhagavatî,  vu  qu’elle  se  cite  elle  -même. 
Il  est  encore  une  chose  suspecte  ; c’est  que,  au  commencement  de  la  Bhaga- 
vatî est  cité  un  ouvrage  : Pannamnâ  (prajuapandj,  qui,  s’il  n’appartient 
pas  aux  pûrvas,  doit  être  plus  récent  que  la  Bhagavatî.  Ce  passage  (I,  1) 
est  donc  « sekundâr  eingefugt  »,  de  même  que  les  deux  passages  où  sont 
cités  les  11  angas. 

L’indication  donnée  à la  page  249  n’a,  pour  moi  aussi,  aucune  valeur.  Là, 
nous  trouvons  un  > Vêsâliyasavae  Pinigalae  désigné  comme  contemporain 
de  Mahâvîra,  lequel  résout  les  questions  faites  par  Pingalaka  au  brâhmane 
Skandaka.  Au  deuxième  concile®  qui,  suivant  les  Bouddhistes  du  Sud,  aurait 
été  tenu  cent  ans  après  la  mort  de  Buddha  sous  le  roi  Kâlâçoka,  les 
moines  de  la  ville  de  Vaiçâlî  sont  condamnés  comme  hérétiques. 
Or,  d’après  Weber,  Pingalaka  est  un  de  ces  moines  de  Vaicâlî  ; 
d’où  il  s’ensuit  que  Mahâvîra  vivait  au  moins  cent  ans  après  la 
mort  do  Buddha,  c’est-à-dire,  suivant  l’ère  des  Bouddhistes  du  sud, 
pas  avant  l’an  443  avant  Jésus-Christ.  Dans  son  livre  sur  Açoka  ® le 

1 Bhagavatî,  p.  241,  cf.  encore,  p.  817. 

- Cf.  Koeppen,  I,  146,  et  Weber,  Bhagavatî,  2.9. 

3 Wéber,  p.  368,  identifie  les  Jainas  avec  les  Pvajnaptivadins  cités  parmi  les  sectes  principales  du 
Bouddtiisme  à l’époque  du  deuxième  concile.  Mahâvîra,  le  fo.i  laleur  de  la  se  le,  serait  donc  parvenu  à 
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professeur  Kern  nous  a montré  ce  qu’il  faut  penser  de  ce  deuxième 
concile  et  du  roi  Kâlâçoka.  Au  paragr.  I,  j’ai  déjà  indiqué  qu’à  l’époque  de 
lliouen  Tlisang,  il  y avait  à Vaiçâlî  beaucoup  d’hérétiques,  surtout  des  Nir- 
granthas,  que  le  professeur  Weber,  le  docteur  Burnell  et  en  général  les 
sources  indiennes  identifient  avec  les  Jaiiias,  L’auteur  de  cette  légende  « se-  ^ 
kundâre  » a pensé,  peut-être  à tort,  peut-être  avec  raison,  qu’à  l’époque 
de  Mahâvîra,  des  moines  Jainas  sortis  de  Vaiçâlî  parcouraient  le  pays.  Je 
dis  « peut-être  avec  raison  »,carje  ne  vois  aucun  motif  de  regarder  Pingalaka 
comme  un  bouddhiste,  qu’il  soit  hérétique  ou  orthodoxe.  Dans  la  Bhaga- 
vatî,  on  nomme  aussi  les  disciples  de  Pârçvanâtha,  ce  qui  plaiderait  en  faveur 
de  l’opinion  de  Golebrooke,  — lequel  considère  Pârçvanâtha  comme  le  fon- 
dateur de  la  secte  des  Arhâtas,  — si  nous  n’avions  aucune  raison  fondée  de 
tenir  pour  « sekundâr  » les  deux  légendes  de  Pâsavacciya  (Bhagavatî, 
page  183  et  280)  et  de  leur  refuser  tout  crédit.  La  légende  de  Skandaka 
dans  laquelle  sont  cités  deux  fois  les  1 1 angas,  a une  autorité  historique 
peut-être  encore  moins  grande.  Étant  donné  deux  passages,  qui  méritent 
tout  aussi  peu  de  crédit,  il  ne  me  semble  pas  permis  de  faire  servir  l’un 
comme  preuve  en  faveur  d’une  opinion  arrêtée,  et  de  rejeter  l’autre  comme 
indigne  de  foi,  parce  qu’il  est  moins  favorable  à cette  opinion.  En  outre  il 
semble  lorsqu’on  lit  sans  préjugé,  que  l’auteur  regarde  Pingalaka  comme  un 
Jaina  ; Pingalaka  adresse  au  brâhmane  Skandaka,  diverses  questions  dont 
la  solution  est  donnée  à celui-ci  par  Mahâvîra  ; sur  quoi  le  brâhmane  se 
convertit  à la  foi  des  Nirgranthas,  sans  qu’on  puisse  s’assurer  si  les  explica- 
tions fournies  par  Mahâvîra  sont  bien  celles  qu’attendait  Pingalaka  (Bha- 
gavatî, page  227).  Pingalaka  est  appelé  Nzr^rant/m,  expression  .habituelle- 
ment employée  dans  la  Bhagavatî  pour  désigner  un  ascète  (Bhagavatî,  166). 

un  âge  bien  avancé.  Si  l'on  s'en  rapporte  au  calcul  de  Weber  (Catrunjayam.  Introduction  et  Bhagavatî, 
318),  il  faudrait  placer  la  mort  de  Mahâvîra  en  l’an  349  ou  348  avant  J. -G.;  puis,  si  avec  les  Cingalais, 
on  accepte  l'an  543  comme  l'année  de  la  mort  de  Gâkyamuni,  le  deuxième  concile  tomberait  en  l'an 
443.  Il  s’ensuivrait  donc  que  Mahâvîra  aurait  vém  au  moins  115  ans.  Si  l'on  prend  pour  base  du  calcul 
l'an  388  avant  J. -G.  comme  année  de  la  mort  de  Mahâvîra,  le  résultat  auquel  est  arrivé  Weber  est  moins 
surprenant,  mais  cette  date  même  n’est  pas  encore  authentique. 
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Il  est  appelé  en  même  temps  sdvaka.  Çrà't'ialm  est  le  terme  habituel  des 
Jaiiias  pour  « laïques  »,  mais  il  a aussi  le  sens  de  « auditeur,  disciple  ».  Les 
laïques  bouddhiques  se  nommaient  iq)âsaka,  déjà  à l’époque  d’Açoka,  comme 
l’indique  l’inscription  de  Babhra.  Chose  digne  de  remarque  dans  le  Brabo- 
dhacandrodaya,  le  moine  est  désigné  sous  le  nom  habituellement  employé  de 
sdvaka  (çrâvaka),  dans  un  passage  où  son  confrère  bouddhique  est  appelé 
updsaka,  pages  46  et  48. 

VIII.  — Or,  il  me  paraît  tout  aussi  téméraire  de  placer  Mahâvîra  cent  ans 
après  Buddha  en  se  fondant  sur  l’autorité  d’une  donnée  . suspecte  d’un 
concile  suspect,  que  d’ajouter  foi  aux  indications  historiques  de  la  Bhaga- 
vatî.  La  Bhagavatî  n’apporte  aucun  renseignement  permettant  de  résoudre 
la  question  que  nous  nous  posions  : à qui  appartient  la  priorité,  aux  Boud- 
dhistes ou  aux  Jainas?  et  les  informations  que  nous  trouvons  ailleurs  ne 
peuvent  encore  nous  fixer  sur  ce  point.  L’èredes  Bouddhistes  du  nord,  com- 
mence, ainsi  qu’il  est  dit  au  paragr.  VI,  en  l’an  388  avant  Jésus-Christ,  et 
cette  date,  bien  que  sujette  à caution,  repose  cependant  sur  une  base  solide 
qui  résiste  au  souffle  des  arguments  empruntés  à la  Bhagavatî,  écrit  qui  de 
son  côté  n’est  pas  tout  à fait  exempt  de  contradiction  avec  lui -même.  Dans 
la  suite  de  la  Bhagavatî,  le  lecteur  sera  arrêté  par  bien  des  contradictions  : 
je  n’en  citerai  pour  le  moment  que  deux.  Au  premier  livre,  chapitre  iv, 
page  168,  Mahâvîra  enseigne  quejiva,  poggala  et  kharnda  sont  éternels, 
tandis  qu’au  contraire  aux®  chapitre  du  même  livre,  page  191,  le  kharnda 
est  expliqué  par  asdsrtéf  « non  immortel  ».  De  même  au  livre  I,  chapitre  ix, 
paragr.  32,  page  183  et  au  livre  II,  chap.  v,  paragr.  23,  page  200,  se 
trouvent  deux  passages  qui  paraissent  se  contredire.  Ce  sont  les  deux  légendes 
où  les  disciples  de  Pârçvanâtha  jouent  le  principal  rôle  L Dans  la  première, 

i Voir  sur  ces  Pdsavacctyyas,  le  paragr.  7 et  le  cha[t.  I,  § I,  ce  mot  renferme  peut-être  le  nom  Pdrçra, 
ce  n’est  qu’une  conjecture  qui  se  trouve  cependant  dans  une  note  marginale.  Dans  une  note  à la  page  18.3 
de  la  Bhagavatî,  Weber  incline  à identifier  Pàrçva,  avec  un  Pàrçva  qui  vivait  sous  le  roi  Kanishka, 
par  conséquent  au  premier  siècle  après  J.  G.  Je  ne  vois  pas  bien  clairement  alors  comment,  en  parlant 
de  la  deuxième  légende  des  Pâsavaccijjas  on  peut  dire  qu’elle  « unbedingt  fiir  die  Prioritiit  der  Psàa- 
ccijjas  vor  Mahâvîra  Eintritt»,  pendant  que  Mahâvîra  aurait  vécu  entre  l’an  443  et  l’an  349  avant  J. -G. 
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un  (le  ses  partisans,  Kâlàsa,  va  trouver  les  therà  hhagavamlo:  et  doniaïule 
le  sens  de  sàmâlya,  'paccahhhânani,  saygjama,  etc.  La  sig-nificatioii  des 
mots  lherà  hhagavamlo  n’est  pas  donnée,  mais  très  probablement  ce  plu- 
riel de  majesté  indique  Maliâvîra  même,  qui  pourtant,  comme  à la  fin  de  la 
lég'ende  est  appelé  devclnuppigci.  Therd  hhagavamlo  équivaut  alors  à 
« précepteur,  maître  dans  la  doctrine  ».  En  tout  cas,  la  doctrine  qui  est  icj 
annoncée,  n’est  point  contredite  et  passe  donc  pour  orthodoxe.  La  réponse 
laite  à la  question  de  Kâlàsa  est  celle-ci.  « DasSelbst  (aya)  ist  der  sàmâlya 
paccakkhdnam,  saikyama,  etc.  »;  sur  cette  réponse,  Kâlâsa  se  convertit. 
Dans  la  deuxième  légende,  nous  trouvons  des  sectateurs  de  Pârçvanâtha, 
nommés  ici  lherà  hhagavamlo  (comme  il  y ni  a trois  de  nommés,  Mahila, 
Anandaralikhila  et  Kâsava,  ces  deux  mots  ne  sont  point  ici  un  pluriel  de 
majesté)  qui  se  rendent  à la  ville  de  Tumgiyâ  où  demeurent  un  grand  nom- 
bre de  samanovâsayds.  Si  upâsaha  désig'ne  exclusivement  le  Bouddhiste 
laïque  (voir  paragr.  Vil)  *,  il  y avait  alors  à Tumgiyâ,  située  non  loin  de 
Râjag'idia,  des  moines  et  des  laïques  bouddhistes,  qui  à la  suite  de  la 
prédication  obéissaient  aux  disciples  de  Pârçvanâtha.  dont  la  doctrine  avait 
été  reconnue  bonne  par  Mahâvîra.  — Cette  légende  nous  conduit  donc  à 
une  époque  où  les  Bouddhistes,  sectateurs  de  Maliâvîra,  et  les  disciples  de 
Pârçvanâtha  coexistaient  les  uns  près  des  autres  — Ces  lherâs  enseignent 
aux  habitants  de  Tunigiyâ  que  l’on  peut  devenir  diçu  puvvasamyam&uam 
((  parmi  samyama,  empire  sur  soi-même,  exercé  de  bonne  heure»,  et  ils 
ajoutent  : ((  no  ceva  nam  âyavallavvay die , nicht  komnit  das  Selbst  hier  in 
Rede  » (?),  et  cette  doctrine  est  regardée  jdus  tard  comme  bonne  par  Mahâvîra, 
tandis  (|u’au  contraire  dans  la  première  légende  « das  Selbst  der  samjamaist». 
Par  mesure  de  prudence,  je  dois  pourtant  ajouter  ici  que  le  texte  des  légendes 
n’a  pas  été  publié  in  extenso  par  le  professeur  Weber  ; il  est  bien  possible 
que  le  passage  considéré  dans  son  entier  puisse  admettre  une  autre  explication. 

1 Le  seplîémeartpa  desjaiiias  s’appelle  pourtant  upisakântakrt  ou  iipüsakadaçâs  ; voir  Hemacandra, 
2ii,  *u  dans  la  scholie  uplsakâh  est  donné  comme  synonyme  de  çrâvakàh. 
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Dans  une  autre  occasion,  la  Bhagavatî  est  en  désacord  avec  les  indica- 
tions du  Sarvadarçanasangraha;  c’est  lorsque,  à la  i^age  163,  elle  prétend 
que  les  Jivas  asarîijnins  sont  répartis  dans  quatre  classes  ; « habitant  de 
l’enfer,  animal,  homme,  dieu»,  tandis  que  le  Sarvadarçana,  page  35,  défi- 
nit ainsi  les  jivas  asariijnins  : « ceux  qui  sont  \n  \\és,{\Q  çikshâkriyâlâpa- 
grahana,  c’est-à-dire,  du  pouvoir  d’a[q)rendre,  d’agir,  de  parler  et  de 
comprendre  ». 

IX.  — L’étude  des  sources  ne  donne  donc  qu’un  résultat  peu  satisfaisant. 
Le  Çatrurijayamâhàtmja  place  le  Nirvana  de  Mahâvîra  en  l’an  392  ou  388 
avant  Jésus-Christ,  et  cette  date  concorde  avec  la  date  la  plus  vraisemblable 
du  Nirvana  de  Buddha,  ou  lui  est  un  peu  antérieure.  Les  autres  écrits 
jainas  sont  du  troisième,  du  quatrième  ou  du  cinquième  siècle  après  Jésus- 
Ghrist,et  ne  donnent  aucune  information  qui  soit  digne  de  confiance.  Pour 
le  moment,  on  n’a  pas  encore  résolu,  à mon  sens,  cette  question  si  contro- 
versée : de  la  doctrine  bouddhique  et  de  la  doctrine  Jaina,  quelle  est  la 
plus  ancienne?  Peut-être  trouvera- t-elle  sa  solution  dans  les  ouvrages 
Jainas,  acquis  en  1873,  par  la  Bibliothèque  royale  de  Berlin. 
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LES  MOINES  JAINAS  ET  LEUR  DOCTRINE  EN  GÉNÉRAL 

I.  — Les  Jainas,  et  en  particulier  les  moines  Jainas,  sont  appelés  aussi 
Vivasanas,  MiVUavasanas,  Müktàmbaras,  ou  Digàmharas  ^ les  nus, 
nagnas,  comme  les  nomme  simplement  Varâhamihira.  Les  Digâinbaras  et 
les  Çveiâmbm'as  forment  les  deux  principales  sectes  Jainas  ; les  autres  sectes 
paraissent  être  de  moindre  importance^.  Le  Mahàvîracaritra  nous  apprend 
que  le  dernier  Jina,  Maliàvira,  était  un  Digâmbara,  tandis  que  les  partisans 
de  son  prédécesseur  Pârçvanâtlia,dont  la  vie  est  racontée  au  dernier  cliapitic 
du  Çatrunjayamàhâtmj'a,  étaient  des  Çvetàmbaras.  Dans  une  discussion^ 
avec  Goçâla,  premier  disciple  de  Maliàvîra,  que  l’on  rencontre  aussi  dans  la 
Bhagavatî  (p.  440),  ils  se  nomment  eux-mêmes  nivgranlhas^  libres  de 
lien,  de  toute  entrave.  Goçàla  prend  ce  mot  dans  son  sens  strict,  et  ne  donne 
le  nom  de  nirgranthas  qu’à  son  maître  et  à lui-même,  car  tous  deux  se  sont 
affranchis  de  la  gêne  des  vêtements.  Dans  le  fragment  do  la  BliagaVatî,  la 


1 Comme  synonyme  de  Digâmbara  citons  encore  KshapaiXaha ; tous  ces  mots  sont  employés  dans 
\e  Prabodhacandrodaya  pour  désigner  le  moine  jii'na: 

2 Wilson,  I,  339,  341.  Sarvadarçaiias;  44. 

3 Wilson,  I,  28 i. 


Ann.  g.  — X 


45 


344 


ANNALES  DU  MUSEE  GUIMET 


nudité,  naygabliaoe,  n’est  citée  qu’une  seule  fois  en  termes  exprès,  comme 
séante  à l’ascète  : c'est  dans  l’épisode  de  l’ascète  Pâmvacciyya  Kalasave-- 
sujayuUe  nâmam  ancujdrc  (Bhagavatî  I,  ü § 32).  Sur  le  premier  mot  on  a 
écrit  une  glose,  PârçvancUhadâsantâni  et  Pârçvanàthanâsantàm  ; le  der- 
nier élément  de  ces  mots  est  incompréhensible,  mais  le  premier,  suivant 
toute  vraisemblance,  désigne  le  23“  Jina,  le  prédécesseur  de  Mahâvîra  (cf. 
Introduction,  § 8).  VesiyapuUe  Q'&i  identique  à vaiçyaputra.  Les  Jainas  qu^ 
ne  sont  pas  moines,  c’est-à-dire  les  laïques,  appartiennent  pour  la  plupart 
à la  caste  des  marchands  ; nous  trouvons  aussi  dans  le  Çatruùjayamâhâtmya 
beaucoup  de  marchands  cités  comme  Jainas  et  dans  le  Gankaradigvijaja  : 
vaniy  abhavat,  « il  était  marchand  ».  Ce  Kàlàsa,  sectateur  de  Pàrçvanâtha, 
est  converti  par  les  therâ  hhayavamto , et  après  quatre  années,  il  parvient  au 
but  que  se  propose  l’ascète  en  se  soumettant  à la  nudité,  à la  tonsure,  etc.  La 
nudité  est  citée  ici  en  termes  exprès  ; et,  parmi  les  conditions  indispensables 
pour  l’obtention  de  la  vraie  connaissance  (Kevalam)  suivant  la  doctrine  de 
Mahâvîra,  elle  est  citée  la  première  pour  le  disciple  de  Pàrçvanâtha,  qui  est 
Çvetâmbara.  Dans  la  légende  de  Khamdaka  qui,  d’après  les  avis  et  les  ins- 
tructions de  Mahâvîra  même,  se  mortifie  jusqu’à  ce  que  la  mort  s’en  soit 
suivie,  il  est  dit  que  les  fherâs  apportent  leur  vêtement  à Mahâvîra,  parce 
qu’avec  la  pauvreté,  il  y a moins  de  contrainte  à s’imposerL  Dans  le  fait, 
nayna  signifie  souvent  non  pas  « nu  »,  mais  « dévêtu,  couvert  seulement  du 
vêtement  le  plus  nécessaire  »,  et  suivant  Wilson,  I,  339,  les  Digâmbaras 
portent  actuellement  des  vêtements  de  couleur,  qu’ils  quittent  lorsqu’ils  pren- 
nent leur  nourriture.  Chez  les  moines  Bouddhistes,  la  nudité  est  sévèrement 
défendue  (cf.  Koeppen,  I,  339). 

IL  — Dans  le  Sarvadarçanasangraha,  à la  fin  de  la  discussion  sur  Vârha- 
tadarçana,  les  deux  ordres  de  moines  sont  ainsi  décrits  : « Les  moines  Jainas 
(sâdhus)  portent  sur  eux  une  brosse  (sarajoharanâh) , vivent  d’aumônes, 
s’arrachent  les  cheveux,  portent  des  vêtements  blancs,  s’exercent  à la  patience, 
kshama,  endurent  des  privations  et  ne  forment  aucune  association.  » Gowell, 
dans  « An  account  of  the  Jaina  doctrines  froni  the  Sarva-Darçana-Sangraha  » 


1 D’après  le  Daçakumàracariira,  j).  22,  éd.  de  Calculla,  il  semblerait  qu'à  l’époque  de  l’écrivain 
L'andin,  les  Digâmbaras  allaient  absolument  nus. 
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(Appendice  A,  aux  Estais  de  Golebrooke,  I,  444),  traduit  sarajoharanâh  par 
« destroyers  of  ail  defileinent  »,  et  il  ajoute:  « Sarajo  is  explained  by  tlie 
rajoJiCiranadhârin  (vralin)  of  Ilalâyudhci,  II,  189.  » Harana  signifie  : 
« moyen  d’enlever,  d’écarter  »,  rajoharanam  est  donc  « le  boussoir,  le 
balai,  la  brosse.  » Le  lexicographe  voit  dans  ce  mot  un  terme  générique  pour 
« moine  »,  tandis  qu’ici  c’est  le  signe  caractéristique  du  Çvetâmbara,  le 
port  d’une  brosse  étant  l’attribut  essentiel  des  moines  Gvetàmbaras  (Wilson, 
I,  340). 

« Los  religieux  Jainas  d’un  autre  ordre  s’arrachent  les  cheveux,  portent 
à la  main  des  plumes  de  paon,  boivent  dans  leurs  mains,  ne  portent  aucun 
vêtement,  et  mangent  debout  dans  la  maison  du  donneur.  » Le  point  principal 
par  lequel  ils  se  distinguent  des  Gvetàmbaras  consiste  en  ce  qu’il  disent  : 
Aucune  femme  ne  parvient  à la  connaissance  suprême  (Kevala),  ni  à la  déli- 
vrance finale  » (Sarvadarçanasangralia,  44,  3-8)  L D’après  les  déclarations 
des  disciples  de  Maliâvîra,  les  femmes  ont  cependant  la  supériorité  numé- 
rique. Dans  le  Kalpasùtra  (suivant  Weber,  Çatrunjayamâhâtmya,  p.  39),  on 
cite  36.000  ascètes  femmes  contre  14.000  ascètes  hommes,  et  31.800  sâ- 
vikâs  contre  159.000  sâvakas.  Dans  le  Maliâvîracaritra  (Wilson,  I,  303), 
la  suite  du  Jina  comprend  14.000  sàdhits,  36.000  sâd/wts,  et  chez  les  laï- 
ques, le  rapport  entre  les  deux  sexes  est  le  même  que  dans  le  Kalpasùtra. 
Les  ÇramanaSy  Avadhijnânins,  Kevalins,  et  Vâdins  dans  le  Mahâvîra- 
caritra  appartiennent  tous  au  sexe  masculin.  De  même,  dans  le  cortège  de 
Pârçvanâtha,  comme  le  décrit  le  Gatrunjaya...,  XIV,  92,  les  femmes  ont 
encore  la  supériorité  numérique,  et  dans  la  Bhagavâtî,  p.  293  à côté  des 
samanâs,  nous  voyons  citées  les  samanîs,  ascètes  femmes. 

Wilson  (I,  340)  a signalé  d’autres  points  par  lesquels  les  deux  divisions 
principales  des  Jainas  diffèrent  entre  elles  et  diffèrent  aussi  de  plusieurs  sectes 
moins  importantes. 

III.  — Aux  yeux  des  Indous  qui  regardent  le  Véda  comme  une  révélation 
divine,  les  Jainas  sont  des  hérétiques,  vedabâhyas,  'pâshandas,  au  même 
titre  que  les  Bouddhistes,  car  ils  ont  leurs  propres  livres  sacrés,  les  Angas, 


‘ Ligne  7,  Cowell  corrige  strlm  ou  stri,  comme  sujet  de  bhunkte  et  d'ctc.  En  outre,  il  faut  changer 
digâmbarah  en  digâmharàh,  comme  sujet  de  prâhur, 

* Voir  à cette  page  la  note  de  Weber, 
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écrits  par  les  Jinas  ou  leurs  disciples.  La  Bliagavalî  est  attribuée  à Maliavîra  ; 
les  Çvetâinbaras  soutiemieiit  que  les  Ganadharas  (disciples  du  Jina)  sont  les 
auteurs  des  Angas,  taudis  que  les  Digâinbaras  les  altril)ueut  à des  maîtres  ou 
àcrâijas  moins  anciens  ; Wilson,  1,  340.  Les  Jainas  nomment  24  Jinas  ou 
Arbats  (précepteurs)  dans  la  période  avasarpini  actuelle  ^ ; les  deux  der- 
niers, Pârçvanâtlia  et  Maliâvîra  sont  peut-être  des  personnages  historiques. 
En  tous  cas,  leur  vie  est  racontée  en  détail  dans  le  Kalpasûti'a,  le  Pârçva- 
nâtliacarita  (Wilson,  I,  291),  le  Çati'unjayamâhâtmya,  et  dans  le  Mahâvî- 
racaritra  (Weber,  iOid.)  Gomme  les  Bouddhistes,  ils  ont  leurs  livres  sacrés 
particuliers  et  des  saints  particuliers,  et  c’est  en  cela  qu’ils  se  distinguent 
d’une  manière  caractéristique  des  Indous  ortliodoxes  ; et  cependant,  ils  sont 
d’accord  avec  eux,  comme  les  Bouddhistes,  dans  tout  ce  qui  regarde  le  but 
principal  et  le  point  de  départ  de  leurs  spéculations  théologiques  et  philoso- 
phiques. « La  croyance  à la  transmigration  de  l’âme  et  le  sentiment  douloureux 
du  soi't  misérable  de  l’iiomme  sur  la  terre  forment  la  base  des  spéculations 
métaphysiques  des  Indous.  Tous  les  systèmes  indiens  sont  cà  la  poursuite 
de  la  connaissance  qui  met  celui  qui  la  possède  en  état  de  se  soustraire  à ce  sort 
pitoyable.  L’âme  est  dans  les  fers,  elle  est  en  esclavage  ; l’esclavage  amène 
la  souffrance  ; les  bonnes  œuvres,  comme  les  mauvaises,  conduisent  à l’es- 
clavage, car  elles  trouvent  leur  récompense  dans  la  transmigration  de  l’âme, 
et  dans  une  nouvelle  union  de  l’âme  avec  une  nature  terrestre  et  raisonnable. 
C’est  pourquoi  les  actes  religieux  sont  imparfaits,  car  ils  ne  délivrent  que 
pour  un  temps  des  accidents  de  la  vie.  Le  grand  mj^stère,  la  pieri-e  philoso  - 
phale,  c’est  la  connaissance  ou  une  conception  exacte  des  rapports  de  l’âme 
avec  le  monde  de  Dieu.  Dans  la  solution  de  ces  questions,  les  systèmes  s’écar- 
tent les  uns  des  autres  dans  une  multitude  variée  de  spéculations,  mais  tous 
ont  le  même  but  j tous,  ils  tendent  à une  sorte  de  quiétisme  mêlé  de  doctrines 
plus  ou  moins  mystiques.  Admettre  l’un  ou  l’autre  de  ces  systèmes,  c’est  faire 
le  premier  pas  vers  la  délivrance,  tandis  que  la  libération  finale  ne  s’obtient 
que  par  la  méditation  ou  l’abstraction.  » (T.  E.  Golebrooke  dans  The  Life  of 
T.  H.  Golebrooke,  p.  367.)  Le  but  principal  du  moine  Jaina  est  l’obtention 
du  Nirvâna,  l’absorption  de  l’âme  humaine  ou  de  l’esprit  vital  (jiva)  dans 


‘ Uémacandra,  2G;  Golebrooke,  Essays,  II,  187 
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Tàme  du  monde,  la  dispersion  et  rcxtinction  du  jim  banni  du  corps  qui  alors 
peut  se  réunir  de  nouveau  üii  jlva  éternel,  incorruptible  et  qui  perd  ainsi 
sou  individualité.  C’est  le  moksha  ou  la  mûkli  des  philosophes  du  Brahma- 
nisme. L’état  qui  est  la  conséquence  de  cette  liliération  s’appelle  chez  les 
Jainas,  comme  chez  les  Bouddhistes,  le  Nirvana  ; c’est  un  état  d’où  l’on  ne 
revient  point.  Gomme  le  dit  le  Sarvadarçana  : « Continuellement,  après  être 
partis,  reviennent  le  soleil,  la  lune  et  les  autres  planètes  ; mais  jusqu’à  pré- 
sent ils  ne  sont  point  revenus,  ceux  qui  sont  allés  à Alokâkâça  (le  séjour  des 
jivâs  libérés).  » Pour  le  Bouddhiste  orthodoxe,  le  Nirvana  est  simplement 
le  néant  (Sarvadarçana,  p.  15;  Colebrooke,  Essays,  I,  420;  voir  la  note 
où  sont  expliqués  le  Nirvana  bouddhique  et  le  Moksha  brahmanique).  Le 
Nirvana  des  Jainas  se  rapprocherait  davantage  du  Moksha  des  Brahmanes 
(cf.  Sarvadarçana,  40,  41).  Le  mukta,  suivant  les  Jainas,  appartient  aussi 
au  jlvâstikàya  ‘ (Sarvadarçana,  35,  6 ; cf.  Weber,  Bhagavatî,  p.  196, 
note  2). 

IV.  — Tant  que  l’homme  n’est  pas  parvenu  au  but,  il  reçoit  une  nou- 
velle vie,  et  son  âme  est  enchaînée  à un  nouveau  corps.  Dans  la  philosophie 
bouddhique,  il  n’est  fait,  dans  un  sens  strict,  aucune  mention  d’une  âme^, 
car  à la  mort  d’un  être  vivant,  les  cinq  skandhas,  qui  le  composaient,  dis- 
paraissent et  il  ne  survit  qu’une  idée,  le  résultat  de  ses  oeuvres  qui  donne 
naissance  à un  nouvel  ordre  de  skandhas.  Les  Jainas  s’élèvent  contre  cette 
doctrine^;  ils  trouvent  inconséquent  qu’une  même  personnelle  puisse  jouir 
du  fruit  de  ses  actions  dans  une  vie  suivante,  et  recevoir  pour  cela  quelque 
chose  de  permanent,  une  âme.  Ils  reconnaissent  avec  les  Bouddhistes  que 
toutes  les  formes  de  la  vie  proviennent  d’une  cause  première  qui  peut  et  doit 
être  anéantie.  Mourir  ne  suftit point;  mourir,  après  avoir  tué  le  péché,  le 
désir  impétueux  de  vivre,  — après  « die  Veriieinung  des  Willens  zum 
Leben  »,  comme  le  dit  Schopenhauer'^,  le  bouddhiste  d’Europe  : — voilà  le 
but.  Naturellement,  le  suicide  ne  mène  à rien.  Par  le  suicide,  \&jiva  s’accroît, 
dit  Mahâvîra  dans  la  Bhagavati,  p.  260.  11  y a deux  genres  de  mort  : hâla" 


1 Cf.  chapitre  II,  § 2. 

2 Cf.  Alabaster,  The  Wheel  of  the  law,  XXXIX. 

* Sarvadarçana,  24.  Le  Kshapanaka,  dans  le  Prabodhacaudrodaya  combat,  p.  50,  le  système  boud» 
dtiique  de  la  non-existence  de  l’àme. 

j Cf.  l’important  chapitre  48  de  }a  deuxiénje  partie  de  soi)  liyre  ; Welt  als  WiUe  und  Vçrstellung . 


348 


ANNALES  PU  MUSEE  GUIMET 


marane  ya  pamdiyamarane  ya.  Pour  l’insensé  il  y a douze  genres  de  mort  ; 
notamment,  calayamarane . Une  note  marginale  explique  calaya  câritra; 
peut-être  est-il  une  faute  pour  acâritva  / peut-être  aussi  calayaesi- 

il  pour  calapa,  faute  d’écriture  pour  capala,  léger,  étourdi  ; cayaJamarane 
signifierait  donc  : « mort  résultant  d’une  mauvaise  conduite  ».  Parmi  les 
autres  genres  de  mort,  nous  trouvons  tarupadane,  visalakkhane 

(qu’il  faut  lire  visabhakkhane ; l et  bh  sont  facilement  confondus  dans  l’écri- 
ture de  la  Bhagavatî),  satthovadane,  c’est-à-dire  giripatanam,  tarupa- 
tanam,  se  précipiter  du  haut  d’une  montagne  ou  d’un  arbre  ]jalapraveço,  se 
woyQv ] jvalanapraveço,  périr  volontairement  dans  les  flammes;  vishabhaks- 
hanam,  s’empoisonner,  et  çastravapatanam,  se  jeter  sur  son  épée.  Dans  ce 
dernier  mot,  le  p sanskrit,  en  passant  par  le  b est  devenu  un  v ; comme  à 
l’ordinaire  nous  trouvons  dans  tous  les  mots  la  linguale  d après  l'r.  S’il 
était  nécessaire,  pour  démontrer  que  le  suicide  se  présente  dans  l’Inde,  d’aug- 
menter le  nombre  des  exemples  cités  par  Weber  (p.  268-9),  je  pourrais 
renvoyer  au  Çatrunjayamâhâtmya,  X,  82,  où  l’on  ne  voit,  il  est  vrai,  qu’un 
projet  de  suicide,  pâtenaambiidhe  (se  précipiter  dans  la  mer)  mais  conçu  par 
un  Jaina;  je  citerais  encore  un  projet  semblable,  X,  184  (cf.  encore  Mudrâ- 
râkshasa,  6®  acte). 

Par  ce  genre  de  mort,  \Qjwa  se  rive  à la  chaîne  sans  fin  de  l’existence  des 
habitants  des  enfers,  et  il  erre  çà  et  là  dans  le  désert  du  samsâra  (l’existence 
terrestre)  sous  la  forme  d’un  animal,  d’un  homme,  d’un  dieu,  etc.  Le  terme 
ardhamâgadhî  pour  « errer  çà  et  là  » est  anupariyattai,  c’est-à-  dire  anu~ 
parivartate ; à la  p.  260  de  la  Bhagavatî,  se  trouve  le  mot  viyatta  pour 
vivrtta.  Il  se  présente  d’autres  formes,  telles  que  uyattiyavvam=  udvar- 
titavyam,  où  le  redoublement  de  Vy  est  négligé  (cf.  Weber,  Bhagavatî 
(408);  uyaUemti  — udvartayante  ; uyattana  — udvartana  ; toutes  ces 
formes  se  trouvent  dans  la  Bhagavatî  et,  de  même  que  la  forme  niyattiakiUâ 
= nivartitacittâ  delà  Sùryaprajnapti,  correspondent  aux  composés  de  rar/ 
en  sanskrit  h Le  pamditamarane,  mort  du  sage,  est  de  deux  sortes  (duvihê)  ; 
pâuvagamane , prâyopagamanam,  l’attente  calme  de  la  mort,  et  bhatta- 

* L'interprétation  de  Weber  .à  la  page  260,  est  inexacte.  PariyaUai,  etc.,  se  trouvent  aussi  dans  un 
autre  Pràkrit,  et  là  aussi  ils  sont  identiques  à parivartate,  etc.  Voir  par  exemple  le  Bâlaràmàyana, 
p.  36,  8S,  217,  218,  297. 
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imccakkhâne , la  privation  volontaire  de  toute  nourriture.  Par  ce  genre  de 
mort,Jjfc  hâyai^  c’est-à-dire, s’affaiblit. 

V.  — La  vie  ne  doit  donc  pas  être  seulement  une  inédilation  de  la  mort, 
mais  une  préparation  complète  à la  mort  absolue,  et  les  mesures  préparatoires 
ont  pour  fondement  le  ^joga  (joug  spirituel)  qui  repose  sur  la  vraie  connais- 
sance, la  vraie  foi  et  une  conduite  irrépréhensible,  comme  ledit  Hemacandra. 
(Dans  ce  sens,  yogae^i  synonyme  àQ  sâînvara,  et  du  pâli  nioneyyam  (Açoka 
40),  et  signifie  empire  sur  soi-même,  mortitication  ; dans  la  terminologie 
Jaina,  yoga  est  l’union  avec  le  monde  extérieur.  La  vraie  connaissance,  la 
vraie  foi  et  une  conduite  irrépréhensible  sont  les  trois  joyaux,  le  U'iratnam, 
qui  mènent  à la  délivrance  finale  : leurs  noms  sont  samyagdarçana,  samya- 
gjnânaQisamyakcâritra.  Samyagdarçana^  est  la  croyance  exacte  et  absolue 
aux  taitvas,  vérités  annoncées  par  les  Jinas.  Samyagjndna  est  la  connais- 
sance parfaite,  exempte  d’aveuglement  et  de  doute  de  ces  iattoas.  Samyakcâ- 
ritra  est  la  conduite  parfaite  du  Jaina  qui,  armé  de  la  foi  et  de  la  connaissance, 
s’abstient  de  toute  action  mauvaise  et  blâmable.  Le  Bouddhisme  a aussi  sa 
trinité  sacrée,  Buddha,  Dharma  (la  foi)  et  Sangha  (l’église),  comme  le  men- 
tionne l’inscription  d’ Açoka  (Açoka,  37  et  40). 

L’acceptation  des  vérités  enseignées  par  les  Jinas,  la  croyance  à leur  vertu 
sanctifiante,  constituent  le  premier  pas  vers  la  délivrance  finale.  Le  second 
pas  est  la  connaissance  de  ces  vérités.  Gomme  la  foi,  la  connaissance  est  de 
deux  sortes  : ou  bien  elle  est  innée,  elle  naît  naturellement  (nisargena),  ou 
bien  elle  provient  des  précepteurs  (adhi  ou  avagamena) . 11  y a pourtant 
cinq  degrés  dans  la  connaissance  ; voici  ce  que  dit  à ce  sujet  le  Sarvadar- 
çana,  32^  : 

« Mali,  çruta,  avadhi,  nianahparyâya,  kevalam,  sont  les  cinq  sortes 
de  connaissance. 

— ((  C’est  par  le  mati^  idée,  conception  que  l’on  conçoit  ime  chose,  qu’on 
se  la  représente  (manute),  après  avoir  écarté  tous  les  obstacles  à la  connais- 
sance, qui  sont  inhérents  à l’intelligence  et  aux  sens. 


1 Sarvadarç.  31.  Bhagavati,  263. 

2 Màdhava  emprunte  à des  autorités  jainas  tout  ce  dont  il  fait  part;  tantôt  il  mentionne  le  nom  du 
docteur  Jaina  dont  il  cite  les  paroles  ; tantôt  il  se  contente  de  citer  les  paroles  sans  indiquer  le  nom  de 
l'auteur. 
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— « La  connaissance  claire,  provenant  du  mali,  lorsqu’on  on  a écarté  tous 
les  obstacles  à cette  connaissance,  s’appelle  çruta,  c’est-à-dire,  le  savoir,  la 
connaissance  enseignée  ])ar  quelqu’un  ou  quelque  chose. 

— « .1  vadhi  est  la  connaissance  des  objets  déterminés  ; elle  dépend  d’un 
éloignement  complet  de  tout  ce  qui  résulte  des  propriétés  de  la  foi  per- 
vertie. 

— ((  Manahpai'i/âya  est  la  connaissance  certaine,  claire  des  pensées  d’au- 
trui, quand  les  obstacles  à la  connaissance  (obstacles  consistant  dans)  l’empc- 
cliement  i>ar  envie,  ont  été  complètement  écartés. 

— « Kevala  est  la  connaissance  des  raisons  pour  lesquelles  les  ascètes 
s’exercent  à toutes  sortes  de  tapas  : elle  n’est  pas  souillée  par  les  autres 
sortes  de  connaissances.  — De  ces  cinq  classes,  la  première  est  paro/isha,  les 
autres  pratyaksha  : ceci  est  ex})liqué  dans  le  distique  ({ue  voici  : 

« La  vraie  connaissance  qui  s’éclaire  elle-même  et  qui  éclaire  l’objet,  es 
une  i)reuve  irréfutable.  Elle  est  métaphysique  (parohsham)  et  elle  est  en 
même  temps  un  objet  (praiyaksham),  car  l’objet  est  défini  de 

deux  manières.  » Cette  traduction  du  distique  est  due  àCowell,  qui  pour  toute 
explication,  renvoie  à l’opinion  des  Bhattamimânsakas. 

VI.  — Au  lieu  de  mali  la  Bhagavatî  ^ nomme  Y àbhinicohiyandna^ 
tandis  que  les  noms  des  autres  classes  de  la  connaissance  sont  d’accord  avec 
ceux  du  Sarvadarçana  ; suya,  uhi,  manahpajjava  qï  kevala. 

Uhi  doit  corresp(mdre  à ohi,  car  dans  ])lusiours  mots  do  la  Bhagavatî,  il 
se  trouve  un  u où  l’on  attendait  un  o,  pour  ava  (cf.  Weber,  407)  ; oki  se 
rencontreà  la  page  567  (Weber  380).  Le  o/iinaurtestdéliniun  })cu  plus  ample- 
ment à la  page  223.  Dans  ce  passage  on  parle  du  pouvoir  magique  du  bhâ~ 
'ûiyappâ  (bâvifâtmâ)  anayâra  « le  moine  pieux  ».  11  y est  fait  une  distinc- 
tion entre  Y anayâra,  encore  aveuglé  par  la  mâyd,  qui  est  encore  miccha- 
difthî,  c’est-à-dire  qui  a encoi’e  une  foi  fausse  mithyàdarçana,  et  une  connais - 
sauce  fausse  et  Vanayâra  qui  est  aniâyl,  qui  possède  saniyaydarçana  et 
ohinana.  Ce  dernier  a donc  écarté  les  obstacles  amassés  par  Yasamyaydar- 
çanàdi  devant  la  vraie  connaissance,  comme  le  dit  Mâdhava  ~.  11  peut  découvrir 

1 Page  208. 

2 Le  changement  d'asamyahdarçanâcli  (p.  3?.  9 Sarvad...)  en  saniyay  i.  Cccmme  le  veut  Cowell)  ne 
me  paraît  donc  pas  nécessaire. 


IDÉES  PHILOSOPHIQUES  ET  RELIGIEUSES  DES  JAINAS 


351 


par  la  concentration  de  sa  pensée  ce  qui  se  passe  dans  Râjagrha  par  exemple, 
ou  dans  Vârânasï,  sans  y être  présent  de  corps.  — C’est  ainsi  que  (p.  217) 
Sakka  (Çakra,  le  roi  des  dieux)  emploie  son  ohi  (oldm  payunyati)  à décou- 
vrir d’où  Camara  tire  sa  puissance.  Dans  le  Çatrunjayamâliâtmya  (XIV,  43) 
où  se  trouve  mentionné  un  cas  pareil,  on  lit  simplement  yvnkle  jnànam.  -r- 
Vanayâra  amâyi  sait  aussi  que  ce  qui  se  passe  dans  les  villes  n’est  pas 
réel,  mais  que  c’est  seulement  le  produit  de  ses  pensées,  son  idée.  Sa  connais- 
sance est  paroksham,  mélaiiliysique,  tandis  que  Vanagâra,  qui  est  encore 
entravé  par  la  màyâ,  etc,,  a pralyahsliam jnànam^  car  il  attribue  à l’objet 
de  son  observation  une  existence  qui  répond  parfaitement  à l’idée  qu’il  s’cn 
forme.  Pour  dire  que  Vamâyl  sent  en  lui-même  que  ce  qu’il  voit  par  son 
ohi  n’est  que  le  produit  de  son  esprit,  la  Bliagavatî  n’emploie  pas  les  ternies 
paroksha  et  pratyaksha,  mais  se  sert  d’un  grand  nombre  d'autres  mots. 
Telle  est  à mon  avis  la  meilleure  explication  à donner  de  ce  passage  de  Mâ- 
dliava  où  il  nous  dit  que  la  connaissance  est  double  : paroksha  ei  pratyahslta. 
D’après  l’explication  que  donne  Gowell  des  mots  tatradyam  paroksham 
pratyaksham  anyat  (Sarvadarçana,  32,  13),  le  matijnâna  est  paroksha  ; 
tandis  que  les  quatre  autres  sont  pratyahsha.  La  chose  n’est  pas  pour  moi 
complètement  claire,  et  la  note  page  349  de  VEssay,  I,  de  Golebrooke  sur 
le  raisonnement  de  la  Mîmànsà,  ne  jette  pas  sur  la  question  de  plus  grandes 
lumières. 

Le  quatrième  degré  est  la  connaissance  des  pensées  d’autrui.  Pàrçvanâtha 
arrive  à cette  connaissance  immédiatement  après  sa  consécration  (dïksha) 
(Gatrurijayamâhâtmya,  XIV,  17  ; dans  ce  passage  maaahparyaya  est  iden- 
tique à ma  Indrabliùti,  le  plus  ancien  disciple  de  Mabâvîra, 

possède  les  quatre  premiers  jnânas,  aussi  est-il  appelé  caunânovagae,  mot 
que  Malayagiri  explique  par  maliçrutàüadhimanahparyâyajnânânarû- 
pajnànacatushtayasamanvHh,  c’est-à-dire  pourvu  des  quatre  jiidnas, 
mati,  etc.  11  cherche  à obtenir  encore  le  keoalajucina,  et  à cette  occasion  nous 
relisons  ce  refri  i.i  que  répète  la  Bhagavati  après  chaque  réponse  faite  par 
Mahàvîra  aux  questions  d’Indrabhùti  : samjamenam  tabasà  jappünam  hhâ- 
vemâne  viharaii^  c’est-à-dire,  il  continue  à dompter  ses  passions  et  à se 
mortitier.  Au  chapitre  XIV,  40  du  Gatrunjayamàhàtmya,  il  est  raconté  com- 
ment Pàrçvanâtha  arrive  à obtenir  le  Kevalajüàna  : dans  cette  circonstance 

Ann.  g.  — X 
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U j)rononcc  uii  sermon  qui  ravit  ses  auditeurs,  et  nous  voyons  alors  les  princes 
et  les  femmes  do  haut  rang  se  faire  admettre  comme  moines  et  religieuses, 
tandis  que  le  reste  du  peuple  se  convertit  à la  vraie  foi.  C’est  à peu  près  de  la 
même  manière  que  })rocède  Maliâvîra  dans  le  Mahàvîracaritra  (Wilson, 
1,297). 

Les  cinq  degrés  de  connaissance  peuvent  donc  être  innés  ou  dus  à l’ins- 
trviction  ; ils  sont  paroksha  o\\  pralijaksha,  sans  compter  des  variétés  et  des 
subdivisions  infinies  que  la  Bhagavatî  ne  mentionne  pas,  et  pour  lesquelles 
Màdhava  renvoie  aux  (ujamas. 

Vil.  — Le  troisième  raina  est  le  samyakcih'ilra,  la  conduite  du  ddèle 
quia  la  vraie  foi  et  qui  s’abstient  de  toute  action  mauvaise.  Le  samyakcâritra 
consiste  dans  l’observance  des  cinq  vratas,  ou  y amas,  comme  les  appelle 
llemacandra  (81).  Voici  leur  noms  ; ahirmà,  sânrta,  asteya,  hrahmaca- 
ryd  et  apariyraha.  Ces  yarnas  sont  admis  par  les  disciples  de  Pataiijali 
(cf.  Sarvadarçana,  173,  et  Mrs  Manning,  A.  and  1,  India,  I,  16G  et  suiv.). 
A proprement  parler,  ces  vratas  ou  yamas  sont  des  lois  morales  communes 
aux  Jainas  et  aux  sectateurs  des  Védas;  parmi  ces  derniers  je  citerai  spé- 
cialement les  samnyàsins.  Les  bouddhistes  ont  aussi  leurs  cinq  grands 
préceptes  qui  correspondent  à ceux  des  Jainas,  à l’exception  du  cinquième  qui 
chez  les  bouddhistes,  ordonne  de  « fuir  l’ivrognerie  ». 

Le  premier  précepte,  ahimsd,  ordonne  d’éviter  avec  un  soin  scrupuleux 
tout  ce  qui  pourrait  nuire  à un  être  vivant.  Le  roi  Açoka,  « en  communion 
de  sentiments  avec  plusieurs  milliers  do  scs  compatriotes  et  de  ses 
contemporains  » (Kern,  Açoka,  82)  avait  déjà  recommandé  (par  exemple 
n“  IV  de  Girnar) d’épargner  les  êtres  vivants'  ; mais  ce  précepte  a été,  dans, 
la  pratique,  exagéré  par  les  Jainas  jusqu’au  ridicule.  Les  moines  jainas 
portent  sur  eux  une  brosse  ou  un  houssoir  avec  lequel  ils  balayent  soigneuse- 
ment le  sol  sur  lequel  ils  vont  marcher^,  la  place  où  ils  vont  s’asseoir  ; dans 
l’obscurité,  ils  ne  mangent  ni  ne  boivent  de  peur  d’avaler  par  mégarde 
quelque  insecte  ; quelquefois  même  ils  portent  sur  la  bouche  Un  linge  fin, 
pour  éviter  de  tuer,  en  respirant,  des  insectes  microscopiques.  Ils  ont  atteint 

* Cf.  dans  Colebrooke,  E^-faus,  1,  231,  ce  que  dit  Sànkliya  des  sUcritices  d auiniauï. 

2 Wilson,  I,  342. 
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le  comble  de  l’absurdité  en  fondant  à Surate  un  hôpital  pour  les  animaux, 
comme  nous  l’apprend  Koeppen  (1,  490)  sur  l’autorité  de  Burnell  R.  A.  S., 
1,  90.  Dans  la  Bliagavatî,  Vahimsà  n’est  pas  cité  sous  ce  nom  ; c’est  lè 
Ijànâtivâa,  pânâijivâa,  ou  pânâtivdi/a,  c’est-à-dire  prânâlipâta^ , qui  est 
défendu. 

A la  page  179,  il  est  question  du  genre  de  péché  commis  par  le 
chasseur. 

La  page  218  nous  apprend  qu'il  y a cinq  Kiriyâs  ou  Kriyns,  actions,  qui 
mènent  au  péché  (suivant  Wilson,  il  y en  a vingt-six  sortes).  De  ces  cinq 
lùnyâs,  trois  seulement  atteignent  le  chasseur  qui  poursuit  le  gibier  : la 
kâiyâ,\di  altigaraniyà  (ahliikaranika)  et  la  pâdosiyâ  (pradveshika)  ki- 
riyâ,  c’est-à-dire  l’action  faite  avec  le  corps,  l’action  faite  avec  tel  ou  tel 
instrument,  et  l’action  faite  par  hostilité,  envie  ou  haine 

Lorsque  le  chasseur  prend  ranimai  chassé,  il  accomplit  la  quatrième 
kriya,  la  pariyâvanigâ,  paritâpanikâ,  celle  qui  est  une  cause  de  souf- 
france, et  enfin  par  la  mort  de  l’aninial,  il  se  rend  coupable  de  la  pdnâtivâ  - 
yakiriyâ.  La  Bhagavatî  fourmille  de  définitions  minutieuses  de  ce  genre, 
le  plus  souvent  très  insignifiantes  : je  ne  les  citerai  donc,  dans  la  suite  de 
cet  ouvrage  qui  si  elles  peuvent  fournir  quelque  éclaircissement,  et  comme 
preuve,  je  vais  rapporter  la  fin  de  la  discussion  sur  le  chasseur.  On  suppose 
qu’un  chasseur  frappe  un  anninial  ; mais  tandis  que  sa  flèche  vole,  le  même 
chasseur  est  tué  par  un  autre  homme.  Que  se  passe-t-il  alors?  Le  crime 
envers  l’animal  retombe  sur  le  tueur  de  l’animal,  le  crime  envers  riiomme 
retombe  sur  le  tueur  de  rhomme,  et  celui-ci  meurt  dans  l’espace  de  six 
mois;  c’est  ainsi  que  le  meurtre  d’un  homme  se  distingue  dans  ses  consé- 
quences du  meurtre  d’un  animal. 

VIII.  — Sur  \Qsimrta  vrata  il  y a peu  à dire;  il  consiste  non  seulement 
à dire  la  vérité,  mais  encore  à parler  d’une  manière  amicale  et  bienveillante 
(Hémacandra,  264). 

U asteyavrata  est  ordonné  parce  que  les  biens  de  l’homme  constituent  sa 
vie  extérieure  et  qu’on  le  tue  si  on  les  lui  enlève. 

Le  hrahma  est  ainsi  défini  dans  le  Sarvadaçana  : divyaudariltakàyaâ- 


* Prûndtipdta,  par  exemple  : Ràmâyaija,  I,  59,21. 
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nàm  hrtdnumatakâritais  manovàkkâyatasiyâgo  bralimàshtâdaçadlià 
matam,  ou  suivant  la  traduction  de  Gowell  : « Ghastity,  which  is  of  eighteen 
kinds,  as  abstaining  from  eartbly  or  henvenly  desires  in  thought,  word  and 
deed,  each  being  again  subdivided,  as  done  by  oneself,  or  consented  to, 
or  caused  to  be  done.  » Si  cette  traduction  est  précise,  la  définition  ne  l’est 
pas;  elle  ne  se  rapporte  pas  plus  à la  chasteté  qu’à  la  pauvreté,  par  exemple, 
ou  qu’à  la  probité.  Mais  ici  le  traducteur  est  en  faute.  Brahma  (carya) 
exprime  une  idée  beaucoup  plus  vaste  que  l’idée  de  chasteté;  c’est  « la 
retenue,  l’abstinence  ».  Audarïka,  formé  de  udara,  signifie  ; « ce  qui  a 
rapport  au  ventre  »,  et  ce  mot  est  employé  aussi  par  Hémacandra  (428) 
dans  le  sens  de  « ventri  deditus,  gastronome  » ; il  désigne  ici  les  plaisirs 
sensuels  en  opposition  aux  plaisirs  délicats  (divya).  Manovâkkâyatyâgàs 
est  l’opposé  de  yogas,  que  l’on  rencontre  souvent  et  qui  signifie  : « union 
avec  le  monde  des  sens  par  la  pensée,  la  parole  et  l’action^  ».  Yoga  est 
chez  les  Jainas  synonyme  Ydsrava,  dont  je  parlerai  plus  longuement,  au 
sujet  des  asiikdyas. 

Le  cinquième  commandement,  apay'igraha,  s’appelle  chez  Hémacandra, 
aJiincanatâ,  pauvreté. 

Pour  bien  accomplir  ces  commandements,  il  faut  à chaque  vrata  un  état 
déterminé  de  l’âme  ; ainsi,  pour  accomplir  le  sûnrta,  il  faut  amener  son 
esprit  à un  bhdvanâ,  ou  état  particulier,  qui  provient  de  l’abstention  du  rire, 
du  désir,  de  la  peur  ou  de  la  colère.  Mâdhava  dit  enfin  que  ces  trois  parties 
du  triratna  ne  causent  la  délivrance  finale  que  si  elles  opèrent  conjointe- 
ment, chacune  d’elles  est  en  soi  stérile  ; de  même  lorsqu’on  prend  un  élixir, 
il  faut,  pour  qu’il  opère,  avoir  foi  dans  sa  vertu  et  la  connaître.  Tel  est  l’in- 
terprétation qu’on  doit  donner  à ce  passage,  suivant  la  correction  de  Gowell, 
bien  que  la  comparaison  faite  par  Mâdhava  cloche,  à mon  avis.  Le  passage 
de  Suçruta,  cité  par  Gowell,  n’a  de  commun  avec  celui-ci  que  le  mot  de 
rasâyana. 

11  ne  faut  pas  perdre  de  vue  que  ces  préceptes  ont  été  écrits  pour  des 
moines.  A l’égard  des  laïques,  mutatis  mutandis,  les  remarques  de  Koeppen 


1 Voir  sur  ce  triple  yoja  Weber,  Bhagavatî,  173,  note  2.  Il  l’appelle  ; eiiie  ait  arische  Dreitheilung. 
Le  scholiaste,  du  Ràmâyana  (i,  8,  6)  emploie  manovâkkdya  pour  expliquer  sarâtmatid  avec  son 
existence  complète. 
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(I.  443),  à la  suite  de  Burnoiif,  s’appliquent  aux  Jainas  comme  aux  Boud- 
dhistes. « Que  faut  il  faire  quand  on  est  moine  ? — Il  faut,  durant  toute  sa 
vie,  observer  l’abstinence,  — Imposible!  N’j-t-il  point  d’autre  moyen?  — 
Il  y en  a un;  on  se  fait  upâsaha.  — Que  doit  faire  Vupâmha?  Durant 
toute  sa  vie  il  doit  réprimer  son  penchant  au  meurtre,  au  vol,  à l’impudicité, 
au  mensonge  et  à l’ivrognerie.  » 


CHAPITRE  II 

MÉTAPHYSiaUE  - ONTOLOGIE.  -ABHIDHARMA 

I.  — La  Bhagavatî,  au  livre  II,  uddésa  10,  traite  ([Q^oAthikâyas,  c’est-à- 
dire,  dit  Weber,  « von  den  fünf  constituirenden  Vorbedingungen,  materiel- 
len  Grundlagen  eines  jeden  Seins,  resplebenden,  Wesens  ».  On  définit 
astikâya,  dit  Golebrooke  {Essay  I,  409),  comme  signifiant  une  substance 
qui  se  rencontre  universellement,  ou  comme  un  terme  général,  ou  bien  éty- 
mologiquement comme  une  chose  dont  on  dit  : Elle  est.  Astikâya  littérale- 
ment est  identique  à wezenheid,  et  aussi  difforme  que  notre  mot  hollandais. 
Asti  correspond  à wezen,  car  asti  est  aussi  employé  comme  substantif: 
kâya  est  de  même  souche  que  notre  heid,  et  son  sens  primitif  est  aussi  le 
même,  car  heid  signifie  « forme,  extérieur,  figure  »,  comme  kâya.  Ety- 
mologiquement keid  est  semblablp  au  sanskrit  ketii,  formé  de  ki  (ci)  avec 
le  suffixe  tu;  ketu  signifie  aussi  « apparence,  extérieur,  signe  »,  etc.  Outre 
donc  que  notre  heid  (ketu)  a été  formé  avec  le  suffi.xe  tu,  il  est  identique  à 
kâya  (forme  de  ki  avec  le  suffixe  a et  le  vrddhi).  Astikâya  correspond  donc 
littéralement  à xoezenheid  (essence,  substance). 

Astikâya  a pour  synonyme  tattca  et  padâ-rtha.  Ces  trois  mots  signifient 
la  substance,  non  celle  qui  est  réelle,  mais  celle  qui  est  pensée,  dont  est 
formée  l’imivers,  les  catégories,  où  tout  ce  qui  existe  se  dissout.  On  en  cite 
deux,  cinq,  six,  sept  ou  neuf.  Kant  les  appellerait  peut-être  d’un  mot  grec 
wovaeva,  das  Ding  an  sich,  expression  qu’il  n’explique  pas  plus  amplement, 
mais  leurs  formes  ou  classes  sont  distinguées  et  décrites  avec  soin  par  les  au-. 
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teiirsjainas.  C’est  la  matière  pensée,  le  substratum  invisible,  innobservable, 
(auquel  Berkeley  a fait  une  guerre  redoutable),  qui  forme  le  sujet  de  ce 
chapitre. 

Le  Sarvadarçana  dispose  les  astikâyas  ou  tattvas  de  trois  manières  diffé- 
rentes. La  première  distribution  comprend  deux  catég’ories  : jlva  et  ajiva  ; 
la  seconde  en  renferme  cinq  : jii'ci,  âkâca,  dharma,  adhcmna  ei  pudgala. 
La  troisième  enfin  embrasse  sept  catégories  '.jlva,  ajiva,  âsrava,  bandha, 
saùivara  ni)- java  et  moksJia. 

Jlva,  dit  le  Sarvadarçana  (page  33  et  suiv.),  c’est  tout  ce  qui  est  intelli- 
gent; ajiva,  tout  ce  qui  est  privé  d’intelligence.  Padmanandin  nomme  là 
les  deux  iattvas  cü  et  acit,  ce  dernier  comme  étant  tout  ce  qu’il  faut  éviter 
et  le  premier  au  contraire  ce  à quoi  nous  devons  tendre,  la  suprême  intel- 
ligence, paramjyotir  : upayoya.  Cette  division  est  donc  ce  qu’on  appelle 
dualistique  : esprit  et  non-esprit  on  matière.  L’interprétation  donnée  par  le 
scholiaste  est,  comme  le  dit  avec  raison  Cowel,  « a liard  passage  » ; il  ajoute  : 
« but  some  light  is  thrown  on  it  by  the  Sclioliast  to  Hemacandra,  79  »;  je 
dois  avouer  que  cette  lumière  ne  se  voit  point.  Voici  ce  que  dit  à ce  sujet 
Màdhava  : 

L’état  primordial,  sahaja,  du  jlva  est  \e.  pârinâniika. 

Il  y a quatre  autres  états  : 

J“  Aupacarnika , état  (bhava)  qui  nait  lorsque  les  actes,  les  actions 

cessent,  lorsque  l’envie  d’agir  se  calme,  comme  la  vase  qui,  après  avoir  été 
agitée,  se  dépose  dans  l’eau. 

2®  Kshayika,  lorsque  le  désir  est  anéanti  ; il  est  identique  à l’état 
de  moksJia.  , 

3°  Migra  est  un  état  composé  de  1 et  de  2. 

4“  Audayika;  c’est  le  contraire  de  1,  lorsqu’il  y a le  désir  d’agir. 

L’état  pur  àw  jiva,  non  influencé  par  les  causes  d’un  de  ces  quatre  états, 
est  le  pMinâmika,  et  l’union  avec  cet  état,  la  connaissance  de  cet  état  de 
pureté  est  Vupayoga.  On  ne  peut  arriver  à cette  connaissance  tant  que 
l’âme,  par  le  pradeçaba)%dha  (voir  chapitre  IV,  § 11)  se  croit  une  avec 
ses  actes.  De  cet  état  pàrinâmika , on  ne  sait  guère  qu’une  chose,  c’est 
qu’il  est  la  négation  de  l’état  du aussi  longtemps  que  celui-ci  est  em- 
prisonné, de  même  que  le  nirvana  bouddhiste,  le  w néant  »,  est  la  néga- 
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tion  (lu  samsâra,  sans  (|u’üu  puisse  le  détiiiir  plus  clairement.  Suivant 
Weber  (Bhagavatî,  177)  rAnuyogadvârasûtra  nomme  six  bhâvas  : 

i°  [fvasamie  ; £"  khaic  : 3“  khauvammie  (synonyme  de  miçra)  ; 

A°udaic‘,  parinamie;  et  G°  namsuvdie.  Ce  dernier  bhâva  n’est  pas  ex- 
pliqué. La  Bagavatî  ne  donne  pas  les  noms  de  ces  bhâvas. 

II.  — D’autres,  dit  Mâdhava,  ont  établi  une  division  qui  comprend  cinq 
aslikàyas.  La  détiniticu  de  Weber,  citée  plus  haut,  n’est  pas  exacte,  dans 
le  sens  strict.  Les  paragraplu's  11  à 24  du  chapitre  x,'  livre  II,  qui  traite  de 
ces  cinq  aslikdi/as,  nous  apprennent  qu’une  partie,  (padesa),  deux,  trois 
parties  ou  plus  des  astikâyas  ne  doivent  pas  être  regardées  comme  étant  Vasti- 
hâya  même.  Le  dharmâslikdya,  par  exemple,  n’est  plus  dharmâslikàya 
quand  il  ne  lui  manque  même  qu’une  partie  au  contraire  d’une  roue  qui  n’cui 
est  pas  moins  une  roue,  quand  il  lui  manque  quelque  chose.  Ainsi,  dès  que 
l’on  considère  Vaslikâya  dans  sa  qualité  de  « materielle  Grundlage  eines 
lebenden  Wesens  »,  ce  n’est  plus  un  astikâya;  et  l’on  peut  en  dire  autant 
de  tous  les  asiikâyas.  Dans  la  description  des  catégories,  la  Bagavatî  suit 
quelque  temps  ce  principe  que  : le  dhamma,  V adhamma  et  l'ayâsa  atthi- 
kâa  s’appellent  ege  daioe^  une  chose,  mais  le  jiva  et  \q  poggala  se  décom- 
posent en  des  daovâim  infinis.  Il  ne  faut  pas  attacher  beaucoup  d'impor- 
tance à cette  remarque.  Je  m’abstiendrai  de  criti([uer  les  subtilités  méta- 
physiques’de  Mahàvîra,  ou,  si  l’on  veut,  imputées  à Mahàvîra.  Il  semble 
que  dans  l’invention  de  son  système  il  ait  toujours  eu  devant  les  yeux  cette 
phrase  de  Kant  : « Die  (juelle  der  Metapliysik  darf  durchaus  nicht  empi- 
risch  sein  ; ihre  Grundsiitze  und  Grundbegriffe  dürfen  nie  ans  der  Erfah- 
rung,  weder  innerer  noch  auszerer'genommen  sein.  » Je  ne  ferai  de  remar- 
que  que  lorsque  son  système  est  en  contradiction  avec  lui-même  ou  avec 
une  autre  autorité  jaina. 

Jiva,  le  premier  astikâya,  se  décompose  en  sawsârins  et  en  miiklas  h 
La  Bhagavtftî  ® dit  : JiVâ  duvikâ  pannattâ  tam  sa)nsârasamâvannagd  y a 
asaytsdrasamâvanaagd  y a.  Les  inuktas  appartiennent  donc  encore  au 
jivàstikdya,  qui  est  êterneL  Les  samsârins  sont  ceux  qui  passent  encore 


1 Sdrvdddrç.  55j 
î li  I,  § 30; 
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d’uli  état  à im  autre  état,  qui  renaissent,  et  sont  encore  enchaînés  dans  les 
liens  de  l’existence.  Parmi  ces  samsch'ins,  les  uns  ont  le  manas,  ils  sont 
manaskas ; les  autres  ne  l’ont  pas  et  sont  amanaskas.  Samjmn  est  syno- 
nyme de  manaska  ; on  donne  à ce  mot  le  sens  de  : possédant  le  pouvoir 
d’apprendre,  d’agir,  de  parler  et  de  comprendre,  facultés  que  ne  possèdent 
point  les  amanasha  ow  asamjnins.  Il  semblerait  donc  que  Wilson  (I.  307) 
commet  un  contresens  en  expliquant  samjhin  et  asamjhin  par  « boni  by 
procréation  » et  « spontaneously  generated  ^ a. 

Les  amanaskas,  c'est-à  dire  les  jhas  qui  n’ont  aucun  organe  intérieur, 
se  divisent  en  irasas  et  slhavaras.  Les  êtres  à deux  organes,  comme  les 
mollusques,  les  vers,  etc.,  sont  trasas;  la  terre,  l’eau,  le  feu,  lèvent  et  les 
végétaux  sont  sthavaras.  Les jîvas  immobiles  se  divisent  à leur  tour  en  quatre 
classes  : 

1®  La  terre,  simplement  considérée  comme  matière; 

2°  iJrthwikâya,  ou  la  terre  considérée  comme  matière  à faire  les 
briques  ; 

3“  'prthivxhâyaka,  la  terre  qui  fournit  un  corps  à l’àme; 

4“  iJrlhiv'ijlva,  la  terre  qui  fournira  un  corps  à l’âme. 

Cette  division  peut  également  s’appliquer  à l’eau,  etc. 

Les  deux  premières  classes  sont  proprement  mnktas;  ainsi  le  sable  du 
chemin,  une  pierre,  appartiennent  à la  catégorieyi?;»,  classe  mukta  ; car  ils 
ne  sont  pas  assujettis  à passer  dans  un  autre  objet;  un  ignorant  les  qualifierait 
ôiQajiva,  matière.  Seules  les  deux  dernières  classes  appartiennent  dawjlvas 
samsâvins.  Suivant  la  Bhagavatî,  il  y a vingt-quatre  classes  dey Jiva 
a deux  significations  ; il  indique  d’abord  « la  force  vitale,  l’esprit  ou  l’âme 
du  monde  »;  en  second  lieu  (sans  parler  des  divisions  du  jîvâstikâya),  il  a 
le  sens  concret  de  « être  vivant  »,  il  est  alors  une  des  sortes  (\.q  jivas  : il 
appartient  aux  samsârins,  l’autre  sorte  comprend  les  muklas. 

III.  — Au  livre I,  chapitre  ii,  la  Bhagavatî  traite  desytufts.  11  y en  a vingt- 
quatre  classes  depuis  les  neraïyas  ^\vs>([\x\\\%  vemânias  (mimcinikas);  elles 
ne  sont  cependant  jamais  citées  séparément.  La  première  classe  comprend 


1 Celle  expl. cation  de  Wilson  n'explique  j as  le  passage  de  la  Bliagavat'',  1,  2,  79,  où  il  est  dit  que 
Vasanni  < üi  (aydshko  = jiva)  est  quadruple  ; ncraïya,  animal,  homme,  dieu  : idée  singulière. 
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les  neraiyas  (nairayikas) , habitants  de  l’enfer  ou  plutôt  de  l’Orcus  ; auxquels 
Hémacandra  consacre  un  Kânda  entier  (1358-1365)  h 

11  y a sei>t  2’>ud  ha  VIS  (prthivis)^)  la  première  est  la  rayanappabhâ  (rat- 
napy'abhâprihivi) . Des  six  autres  terres,  la  Bhagavatî  cite  encore  la  dernière, 
tamaitamâ,  et  deux  autres  : dhûmappabhâ,  et  Chacune  d’elles 

a son  monde  inférieur,  nommé  : rayanappabhâ  piidhavlniraya  pour  la 
première,  etc.  Hémacandra  les  appelle  en  abrégé,  ratnaprabhd,  etc.  Dans 
le  monde  inférieur  de  la  première  terre,  il  y a trente  fois  cent  mille  nirayâ- 
vâsas,  ou  séjours  des  neraïyas,  d’après  la  Bhagavatî,  car  Hémacandra  s’écarte 
de  cette  opinion  Les  mondes  inférieurs,  et  par  conséquent  aussi  les  mondes 
qui  sont  supérieurs  à chacun  d’eux  sont  situés  toujours  plus  profond;  le 
sixième  monde  inférieur  se  nomme  iamappabhâ  et  le  septième  iamatamap- 
pabhâ.  Les  habitants  des  mondes  inférieurs  sont  un  des  sujets  préférés  de  la 
Bhagavatî.  Au  livre  LL  Indrabhûti  fait  à Mahâvira  des  questions  sur  leurs 
mouvements,  leur  respiration.  Le  temps  assigné  à ces  actes  est  au  plus, 
ukkosenam  de  trente-trois  sâyaropamas.  Gomme  un  sâgaropama  èc[\\ivdi\\i 
à cent  millions  de  palyas,  cette  période  de  temps  est  donc  extrêmement 
longue.  Un  i^alya  ou  palyopama  est  le  temps  nécessaire  pour  vider  un 
puits  large  et  profond  do  cent  yojanas,  et  plein  de  cheveux,  entassés  si 
épais  qu’une  rivière  peut  couler  sur  la  masse  sans  la  pénétrer,  lorsqu’on  enlève 
un  cheveu  tous  les  cent  ans.  Pendant  trente -trois  de  ces  périodes,  dit 
Mahàvîra  : 

Nci'aiyà  ânamamli  va  pànamamti  vâ  iisasamli  nlsasamli  vâ. 

C’est-à-dire,  ils  sc  meuvent  çà  et  là,  ils  aspirent  et  expirent  (l’air) 
(ucchvasanti  et  niççvasantl). 

Ont -ils  besoin  de  nourriture?  La  Bhagavatî  répond  à cette  question  en 
renvoyant  au  chapitre  de  la  qui  traite  ce  sujet. 

IV.  — Mahàvîra  est  encore  plus  prolixe  dans  la  réponse  qu’il  fait  à une 


* Il  les  appelle  nirakas,  parelas. 

* 1 d'après  I,  5.  Au  livre  XXXIV,  par  trois  fois  on  les  dit  au  nombre  de  huit. 

3 Je  donne  d’autres  détails  sur  la  cosmologie  au  chap.  v. 

* Ukhosenam  est  probablement  une  faute  pour  iikkascnam-uhharshcna.  Cf.  Weber,  Nacbtrag, 
4i3),  O et  « sont  facilement  pris  l'un  pour  l'autre.  Weber,  Bbag.,  15G,  fait  une  ci'alion  de  l'Anuyoga- 
dvaras,  qui  donne  jahannenam  (ja'jhanyena  « au  moins  » ) une  période  de  lO.OÛJ  ans. 

'■>  ViMa  P 'ajnapanâ  (pannivan'i)  qui  est  également  mentionnée  dans  la  citation  de  l'AnnyogaJv, 
dont  j'ai  l'ailé  jjIus  haut,  me  parait  être  un  ouvrage  séparé.  (Voir  introduction,  § VIL) 
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question  sur  \Q?,pog galas  des  neraalgas.  Poggala  est  la  forme  de  l’Ardhama- 
gadhi  pour  pudgala,  de  même  que  porâna  correspond  à puràna^  ah~ 
bhovagarneyâe  à abhyupagamstagâ. 

Pudgala,  le  cinquième  aslikdga,  est  la  matière  de  la  matière,  rélément 
de  tout  corps.  Le  sens  étymologique  de  pudgala  est  : pûrayanti  galantiti 
pudgalâs  ^ 

Demèmeque  \Qjiva,  \q pudgala  est  éternel,  nous  dit  la  Bhagavatî,  1,  4^, 
dans  un  passage  ou  évidemment,  Jîya  n’est  pas  pris  dans  le  sens  de  « leben- 
diges  Individuum  »,  mais  dans  celui  de  « esprit  vital  universel  qui  pénètre 
tout  » . 

Le  skandha,  qui,  dans  ce  passage,  est  cité  aussi  comme  éternel,  tandis  qu’à 
la  page  191  il  n’est  pas  considéré  comme  éternel,  n’a  rien  de  commun  na- 
turellement avec  les  skandkas  bouddhiques;  de  même,  il  n’y  a aucun  point 
de  contact  entre  les  astikâyas  des  Jainas  et  les  douze  nidânas  des  Boud- 
dhistes, de  sorte  que  l’expression  de  Weber  (p.  207),  « erliebliche  Ditferenz» 
est  trop  faible.  D’après  le  Sarvadarçana,  page  36,  iQ^pudgalas,  atomes,  ont 
la  forme,  le  goût,  la  couleur,  et  se  divisent  en  deux  classes  : la  première  est 
anu,  la  seconde  skandha.  Anu,  subtil,  est  le  nom  des  atomes  impercepti- 
bles ; deux  amis,  etc.,  forment  \\\\  skandha.  L’AnuyogadvârasCitra  cite  le 
paramânupoggalâsuhumâ  (sûhshma)  et  le  vâvahârie  (vydvahâriha,  per- 
ceptible). 

Les  nairayikas  ont  quatre  sorte  de  pudgalas  ; savoir  : 

1“  'piwvàhâriyà  ; 

2“  dhâriyd  (lhariygamânâ; 

3®  anâhdü'iyâ  âhârijjissamânâ  ; 

4°  anâhâriyâ  anâhârijjissamând  poggalà  (Bhagavatî,  1). 

Indrabliùti  demande,  un  peu  plus  haut,  si  les  nairayikas  sont  âhârat- 
ihi',  Weber  traduit  ce  mot  par  « Nahrungs  bedürftig  »,  et  explique 
hâriyà,  etc.,  par  « die  von  früher  lier  mit  àhàra  versehen  sind  »,  de  telle 
sorte  qu’ici  ce  ne  sont  pas  les  nerayihas,  mais  leurs  éléments  atomiques 
qui  prennent  de  la  nourriture.  Je  serais  tenté  de  traduire  âhdriya  etc., 

1 Dans  le  Çankaravijaya;  l'explication  de  Jinadeoa  est  de  même  genre  : jilipadavâcasya  jivasya 
netipadena  punarbhava  iti  sa  eva  divyata  iti  dcvafy. 

2 De  même  qu’Hemacandra,  87,  5. 
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simplement  par  « obtenu,  acquis»,  de  manière  que  les  trois  premiers  pudgalas 
seraient  : 

1“  Le  pudgala  acquis  auparavant  ; 

2“  Le  pudgala  acquis  et  que  l’on  acquiert  encore  ; 

3°  Le  pudgala  non  acquis,  mais  qu’on  acquerra  plus  tard. 

La  quatrième  sorte  est  un  peu  hétérogène  : 

L’obtention  du  ‘pudgala  est  une  expression  que  l’on  rencontre  communé- 
ment. Bandha,  dit  par  exemple  le  Sarvadarçana,  est  l’obtention  par 
l’âme  du  j^udgala  avec  ses  parties  finies  et  infinies.  L’acquisition  du 
pudgala  par  le  jlva  est  comparée  deux  fois  dans  la  Bhagavatî  (p.  176 
et  219)  à l’irruption  de  l’eau  dans  un  navire  troué  en  plu.sieurs  places,  qui 
s’abîme  dans  la  mer.  En  outre,  on  ne  saurait  taxer  d’absurdité  la  Bba- 
gavatî  quand  elle  assigne  à un  objet  un  attribut  négatif  pour  exprimer  qu’une 
propriété  positive  lui  fait  défaut.  Ainsi,  par  exemple,  la  bhâsâ  (p.  191), 
avant  qu’on  en  parle,  a la  propriété  d’être  ahhàsâ.  La  quatrième  sorte  de 
pudgalas  sert  donc  à compléter  la  définition  qui  embrasse  alors  tous  les 
pudgalas  possibles.  On  n’explique  pas  comment  les  atomes  se  nourrissent. 

V.  — Dans  le  chapitre  qui  traite  des  atthikâas  (Il  10)  poggalâtthikâa 
est  très  minutieusement  décrit  ; outre  la  couleur  et  le  goût  (qui  sont  quin- 
tuples) et  la  forme,  c’est-à-dire  les  trois  attributs  que  leur  accorde  le  Sarva- 
darçana, les  atomes  sont  aussi  de  huit  sortes  relativement  au  toucher,  et 
doubles  au  point  de  vue  de  l’odorat;  ils  sont  inanimés,  éternels,  solides,  la 
substance  du  monde;  cette  épithète  est  aussi  appliquée  aux  autres  astikâijas. 

Au  point  de  vue  des  éléments  (davvao)  le  poggala  se  décompose  en 
quatre  éléments;  de  l’étendue  (khettao),  il  est  borné  par  l’univers  (loga) 
du  temps  (kalao),\\di  toujours  été  ; de  l’essence  (bhàvao)^  il  peut  être  perçu 
par  les  quatre  sens  ; des  attributs  (gunao),  il  est  pourvu  de  la  faculté  de 
saisir  (gahanagune).  Il  est  inutile  de  faire  un  commentaire  sur  ces  défini- 
tions ; le  système  de  Démocrite  et  celui  de  Lucrèce  comparés  au  système 
jaina  ont  droit  à notre  admiration  pour  leur  simplicité.  Les  observations  sui- 
vantes de  la  Bhagavatî  sont  encore  dignes  d’intérêt.  Le  même  chapitre  nous 
apprend  que  Vajiva  est  double  : v'uvî  et  arüvi.  La  classe  rûm  est  elle- 
même  quadruple  ; 

Kha'mdâ; 
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Khamdadesâ  (parties  de  Khanida)  ; 

Khamdapadesâ  (subdivisions  de  Khamda); 

Ki  pavamâmippogalâ  (les  atomes  les  plus  subtils).  A la  classe  informe  de 
Vajiva  appartiennent  le  dhammcdthikâa  et  Vadhammatthikâa,  et  sans 
compter  un  addhâsamaya  ^ énig-matique. 

D’après  ce  qui  précède  il  est  donc  évident  que  le  deuxième  arrangement 
des  tattvas  n’est  autre  que  le  premier  arrangement  dégagé  de  ses  subdivi- 
sions et  augmenté  de  Vâkaça;  le  monde  est  donc  formé  de  jîva,  âkâca  et 
âjîva,  et  ce  dernier  renferme  \q pudgala,  le  aharma  et  V adharma.  Telle 
n’est  point  l’opinion  de  Golebrooke  qui  dans  ses  Essays  (1,  409)  dit  : 
« Pudgala  is  the  saine  witli  the  ajîva  » , tandis  qu’il  n’est  réellement 
qu’une  partie  de  Vajiva,  « comprehending  ail  bedies  composcd  of  atoms.  It 
is  sixfold,  comprising  the  four  éléments  and  ail  sensible  objects,  fixed  or 
moveable.  » Le  Sarvadarçana  ainsi  que  la  Bhagavatî  regardent  toutes  les 
combinaisons  des  quatre  éléments  et  tous  les  « sensible  objects  » trasa  et 
sthâvara,  comme  rentrant  dans  la  catégorie  jiva,  classe  samsârin  ; et 
parmi  les  quatre  combinaisons  différentes  de  la  prtliivî,  etc.,  deux  seulement 
sont  rnidita  ; Gowell,  dans  sa  traduction,  dit  qu’elles  appartiennent  ^iipud- 
galâstikâya,  sans  que  j’aie  pu  trouver  dans  l’original  quelque  chose  qui 
confirme  cette  opinion.  11  ne  faut  pas  s’étonner  que  les  indications  soient 
contradictoires.  Gomme  tout  ce  qui  vit  a nécessairement  une  forme,  comme 
la  classe  la  plus  infime  de  jiva,  les  nairayikas,  possède  encore  trois  corps,  le 
jîva  dans  le  samsara  est  toujours  uni  aw pudgala  et  à Vajiva,  et  toute  classifi- 
cation dépend  alors  du  point  de  vue  sous  lequel  le  classificateur  regarde  l’objet. 
Pudgala,  au  sens  strict,  désigne  la  matière  atomique;  un  corps  composé 
de  cette  matière  est  lui  aussi  pudgala,  et  c’est  pour  cela  que  Stevenson 
traduit  pudgala  ^av  « body  ».  De  même  jiva  est  « l’esprit  vital  ».  mais 
aussi  « un  être  vivant  ». 

VI.  — Le  dixième  chapitre  de  la  Bhagavatî  décrit  aussi  en  détail  les 
autres  atthikâas,  et  ces  descriptions,  mutatis  mulandis,  concordent  assez 
bien  avec  celles  que  nous  trouvons  ailleurs.  Dhamma , adhamma  et 
ûkâsa  désignent  tous  trois  une  matière  unique  (ege  davve) , solide  (avatthie). 


* Dans  l’Aiiuyogadv.  atthisamaya. 
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immobile.  Ganiana  et  le  guna  de  dhamma  ; Ihdna,  de  ahamma,  et  ava- 
gâhanâ  de  âgâsa.  h'âgâsa  est  double  : loyâkdse  et  aloyâgdse.  Loyâkâse, 
« the  abode  ofthe  bound  » (Golebrooke,  Essays,  I,  409),  est  le  séjour  des 
êtres  animés  et  inanimés,  tandis  i[\x' aloyâgdse,  « tlie  abode  ofthe  liberated  » 
n’est  pas  j'wa.  Ceci  est  un  exemple  des  contradictions  de  la  Bhagavatî  qui 
partout  ailleurs  place  les  mahtas  ou  siddhas  dans  la  catégorie  desji'ms;  le 
Sarvadarçana  fait  de  même.  Au  reste  ces  indications  sont  d’accord  avec  celles- 
de  Mâdava.  Il  dit  ^ en  parlant  du  dhamma,  de  V adhamma,  et  de  Vàkâsa  : 
ekatvaçdlino  nishhriydçca,  c’est-à-dire,  « ils  sont  un  et  inactifs  ».  Dharma 
et  adharma  sont  la  cause  du  mouvement  (gati)  et  de  l'immobilité  (sthiti) 
de  l’âme  dans  le  lokdhdca,  qui  ont  pour  qualité  de  faciliter  l’entrée  d’un 
objet  dans  un  autre,  la  pénétration  (avagâha)  d’une  chose  dans  une  autre. 

Mâdhava  parle  ensuite  du  kdla.  Le  kâla  (le  temps),  dit-iP,  n’est  point 
un  aslikâya  « aneka'pvadeçalvdbhdvena  »,  mais  un  dravya.  A la  page 
35,  4,  le  Sarvadarçana  dit  après  avoir  énuméré  les  cinq  astikâyas  : 

Eteshu  pahcasu  tattveshu  kàlati'ayasambandhitayâ  sthitivyapadeçah 
anekapradeçatoena  çarlramt  kdyavyapadeçah.  Ceci  est  une  définition 
étymologique,  on  doit  probablement  lire...  sambandhitayastivyapadeçah 
ou  tayâstîiivyapadeçah  : « Id aslikâya  a été,  est  et  sera,  et  comme  corps 
il  occupe  diverses  places.  » U anekapradeçatva  est  donc  une  propriété 
essentielle  des  astikâyas.  Puisque  le  k Ua  est  privé  de  cette  propriété,  ce 
n’est  donc  pas  un  aslikâya  \ c’est  cependant  un  dravya.  Ce  dernier  terme 
sert  à désigner  « la  substance  réelle,  la  matière  réelle  »,  en  opposition 
à « la  matière  pensée  » aslikdya,  lattva  o\\  padârtha.  Dans  la  philosophie 
Nyâya,  l’ànie,  quoique  immatérielle,  est  comptée  parmi  les  neuf  catégories 
dravyâini,  prthivi,  etc.,  parce  qu’elle  est  un  substratum  de  qualités  Chez 
les  Jainas  au  contraire,  le  dravya  est  ainsi  défini  : gunaparyayavat  : « ce 
qui  a des  qualités  et  des  développements  ou  changements  » Les  astikâyas 
ont  aussi  leurs^wnfts  ; \Qjlvâ  apour^nm  iQjaâua,  que  la  Bhagavatî  (p.  207) 


* Sarvadai  çanas.,  35,  17.  Cf.  Colebrojke,  Essays,  I,  409. 

2 Page  36,  5. 

3 Golebrooke,  Essays,  I.  298. 

■*  « Paryâya  » dit  Cowell  dans  Golebrooke,  Essays,  I,  447,  « is  explaiiied  as  Karman  iii  Hema- 
candra  ’s  Anekàrtiia  ».  Màdhava  [raàmi  paryâya  par  parinama. 
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appelle  uvaoga^  \ pudgala  a le  rûpa;\Q  dhmvna,  VadharmaQi  Vâkâca 
ont  le  gali,  le  sihiti  et  Vavagâha.  Et  comme  les  aslikâyas  ont  aussi  des 
panjâgas,  ils  ont  aussi  des  draoyânis  ; mais  par  suite  de  la  qualité  ane~ 
hapradeçatvâ  qui  fait  défaut  au  dravya,  l’idée  d^astikdya  est  plus  étendue 
que  l’idée  de  dranya.  Tandis  qu’il  y a cinq  astikâyas,  on  compte  dit  Ma- 
dhava,  avec  le  kâla,  shad  dramyani  (cf.  Golebrooke,  E&&.^  I,  410).  Gowell 
a fait  de  ce  passage  une  traduction  qui  peut  donner  lieu  à un  malentendu.  Il 
^raduit  : « To  these  lîve  tattvas  or  (as  tliey  are  also  called)  dravyas, 
we  may  also  add  kala^  as,  althougli  not  an  astihâya,  it  is  a dravya, 
silice  it  possesses  qiialities  and  actions.  » Il  faudrait  en  conclure  que 
tattva  et  dravya  sont  sjmonymes,  ce  qui  est  précisément  le  contraire  de 
ce  que  dit  Mâdhava. 


CHAPITRE  III 

LA  LÉGENDE  DE  SKANDAKA 

I. — Une  des  légendes  de  la  Bhagavatî,  celle  du  Brahmane  Skandaka, 
nous  raconte  comment  sur  les  conseils  du  moine  Pingalaka  il  va  entendre 
un  sermon  de  Maliàvîra,  devient  moine  jaina  et  atteint  au  Nirvana.  Gomme 
cette  légende  renferme  des  considérations  métaphysiques,  et  que  le  professeur 
Weher  l’a  publiée  dans  son  entier  avec  une  traduction  et  des  notes,  il  m’a 
paru  à propos  d’en  faire  quelques  extraits,  pour  exposer  ainsi  dans  leur 
propre  langue,  les  rêveries  philosophiques  des  Jainas,  ce  qui  me  fournira 
l’occasion  de  faire  quelques  remarques  sur  la  langue  et  sur  quelques  autres 
particularités  de  la  légende  ; j’en  continuerai  l’étude  dans  le  chapitre  sui- 
vant. Gette  partie  du  texte  a subi  d’innombrables  abréviations,  et  renvoie  à 
des  paragraphes  de  la  Bhagavatî  qui  manquent  dans  notre  fragment,  de  sorte 
que  bien  des  passages  restent  incompréhensibles.  L’érudition  de  Weber, 
pour  laquelle  nous  devons  avoir  la  plus  grande,  admiration,  a éclairci  bien 


Sur  iipaijoga  voir  le  premier  paragraphe  de  ce  chapitre. 
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des  obscurités,  mais  plus  d’uii  endroit  est  resté  inintelligible  pour  lui, 
comme  il  le  dit  lui-même,  et  comme  l’indiquent  au  reste  ses  nombreux  points 
d’interrogation. 

II.  — A la  première  ligne  du  paragraphe  18,  il  faut  lire  : Tenam  Kâ- 
lenarn,  ienam  samayenam,  telle  est  aussi  la  conjecture  de  Weber  (p.  423). 
Un  scholiaste  dirait  ici  sapiamyayUie  trtlyâ,  comme  nous  le  trouvons  in- 
diqué, pour  ne  citer  qu’un  exemple  entre  cent,  dans  le  Râmàyana,  I,  72,  12, 
où  ôkâhnâ  à le  sens  ekadivase , de  même  qu’au  livre  II,  8,  9,  pushyena 
est  pour  pushye.  Gomme  Mahâvîra,  dans  le  passage  du  Malayagiri  cité  par 
Wéber,  Pàrçvaïuitha  (dans  le  Çatrunjayamrdiatmya,  XIV,  74)  tient  un  dis- 
cours sarvabkâshânuyâyinyâ  girâ  c’est-à-dire  « dans  une  langue  conforme 
à celle  de  tous  (les  auditeurs)  ».  Le  paragraphe  20  donne  une  liste  remar- 
quable des  connaissances  du  parivrâjaha  (pèlerin  mendiant)  Skandaka. 
Bien  que  les  Angas  y soient  cités  par  trois  fois,  Weber  présume  que  la 
littérature  jaina  doit  appartenir  à une  période  anga,  postérieure  à la  période 
sâiva,  à laquelle  appartient  suivant  lui  la  littérature  bouddhique,  et  il  en  voit 
une  preuve  dans  ce  fait  que  les  livres  sacrés  des  jainas  s’appellent  angas. 
Les  rakasyas  qui  sont  cités  dans  ce  passage,  et  que  Weber  hésite  à expliquer 
par  upanishad^  mot  dont  rahasya  est  en  effet  synonyme  les  rakasyas, 
dis-je,  sont  nommés  également  dans  le  Râmâyana,  I,  55,  IG,  ou  Viçvâmitra 
supplie  qu’on  lui  accorde  ; dhanurvedah,  sângopângopanishadah  saraha- 
syah;  ce  dernier  mot  signifie,  d’après  le  tilaka  : « la  connaissance  qui  ne 
peut  être  acquise  que  de  la  bouche  du  maître  » . 

Au  paragraphe  21  paraît  en  scène  le  niyayntha  Pimgalae  Vesâhyasâvae 
(sur  ce  personnage  cf.  l’Introduction,  paragr.  VII)  qui  pose  à Khamdaka 
les  questions  suivantes  : Mâgahcl  kim  saarate  loge,  anamte  loe;  saamte 
jîve,  anamte  Jîve;  saamla  siddhl,  anamld  siddhi;  saamte  siddhe,  anamte 
siddke,  kena  vâ  maranenam  nuD'amâne  jlve  oaddhati  ml,  hdyati  vd? 
etâva  tdva  âyikkkdhi.  Mtlgahd  est  un  vocatif  singulier  en  d,  qui  se  pré- 
sente fréquemment^;  cf.  Goyamâ,  Khamdayâ  (sept  fois  à la  page  258); 
Sdvakd)  page  150,  Mudrar.  Pingalaka  s’adresse  à Shandaka  seul,  ce  qui 


1 Cf.  Golebrooke,  Essai/s,  I,  8S. 

2 Parfois  aussi  dans  le  Véda,  et  souvent  dans  le  Pràkrt  Cf.  Kern.  Açoka,  llô. 
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nous  est  confirmé  d’ailleurs  par  le  paragraphe  qui  suit Kaccdyanasa- 

gottam  inam  akkhccam  puche,  c’est-à-dire  « il  fit  à ce  fils  de  la  race  des 
Kàtyâjanas  des  questions  sur  le  point  douteux  suivant  »,  et  par  le  singulier 
àgihhhâhi^ . Cette  forme  que  Weber  tire  de/fçd  me  paraît  provenir  de  khyd. 
Kçâ  ne  se  rencontre,  d’après  Weber  et  le  Dictionnaire  de  Pétersbom'g{\  ')  que 
dans  la  recension  kdlhaka  du  Yajurvéda.  De  hçâ,  dit  Weber,  il  s’est  formé 
ou  une  forme  à redoublement  cakçâ,  ou  bien  cikh  = caksh.  A mon  avis, 
ayilikhàhi  aurait  plutôt  été  formé  de  khyd  (qui  se  rencontre  au  parag.  sui- 
vant dans  la  forme  aklihdin  = dhhyâtnm)  avec  un  redoublement  irrégulier 
ou  bâtard.  Le  sanskrit  a le  moi  âkhyâhi,  et  non  âcihhydhi\  cependant  le 
sanskrit  a naturellement  le  redoublement  au  parfait  et  au  désidératif.  Le  mot 
hhyâ  \ient  de  shi-â  ; latin  sci-re  ; grec  cx.a  (chdyâj  ; schij-nen,  gothique 
sheirs;  frison  scJner;  grec  axT-psv  (cf.  Aristophane,  Assemblée  18  et  la 
scholie).  Kçâ  serait  formé  do  kaç  {caksh,  avec  redoublement),  d’où  àkâçci, 
samkdca,  etc. 

111.  — Pingalaka  demande  donc  à Skandakasi  le  monde,  l’esprit  vital,  le 
libéré  et  la  libération  ont  une  fin  ou  non  et  par  quelle  mort  le  jiva  augmente 
ou  diminue.  Skandaka  ne  sait  que  répondre  ; il  reste  silencieux  : tûshnim 
saint ishthati.  A ce  moment  sort  de  la  ville  de  Çràvastî  où  il  habite  une  foule 
d’hommes,  allant  au  dehors  (niggacehai)’,  sans  doute  ils  se  rendent  vers 
Mahàvîra,  à Kayamgalà  (et  n’en  viennent  pas^  comme  le  suppose  Weber). 
Skandaka  apprend  le  but  de  leur  voyage  et  en  leur  compagnie  va  chercher 
auprès  de  Mahàvîra  la  solution  de  ses  incertitudes. 

Au  paragraphe  31  est  un  futur  dacchisi  venant  de  c/arfj  comme  nocchàmi 
de  tac  (Weber  413);  je  n’ai  pu  trouver  d’autres  exemples  de  la  deuxième 
personne  en  isi  ou  ihi',  la  troisième  personne  se  trouve,  par  exemple,  sur  les 
inscriptions  d’Açoka,  émwàkacchati  (Ivcrn,  Açoka,  97),  etc.  Plus  loin,  nous 
trouvons  une  forme  génitive  kàhe  ~ kasya.  Au  paragraphe  44,  on  trouve 
aussi  se  = asya,  et  cette  forme,  qui  est  bien  connue,  se  rencontre  aussi  dans 
le  Pràkrt  vulgaire  : cf.  Lassen,  Inst.  Ling.  Prac.  327,  et  Mudrâr  page  130; 
plus  loin,  un  adverbe  kika  = le  kuha  védique  (cf.  Bopp,  Vcrgl.  Gramm. 


1 Ordinairement  la  Bhag.  écrit,  par  erreur  Klik  pour  Kkh. 

2 Au  § 50,  Mahàvîra  explique  les  réponses  à Skan  laka,  dans  une  nombreuse  réunion. 
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parag.  420);  puis  un  adverbe  pronominal  kemt  c[\x\  parle  sens  est  sembla- 
ble au  sanskrit et  par  la  forme  au  védique  ex.  Rigvéda,  3, 

30,  17).  Comme  kecat^  les  mots  sanskrits  tâvant  et  yâcant  indiquent  un 
suffixe  vaut  remplaçant  yant.  La  langue  parait  revenir  quelquefois  à des 
formes  plus  anciennes,  ou,  peut-être  plus  exactement,  paraît  emprunter  d’an- 
ciennes formes  à l’un  ou  à l’autre  dialecte.  Vattaï  = variate  signifie  ici 
simplement  « ist  » et  non  « weilet  ». 

IV.  — Au  paragraphe  33  se  présente  le  mot  haiwam.  Ce  mot,  qui  se 
rencontre  fréquemment,  d’habitude  deA’ant  âgae,  àgacchati,  une  seule  fois 
devant  ahkhâe,  serait  suivant,  Wel)er,  identique  à savva,  sarva.  A la  page 
416  de  la  Ohagavatî,  Weber  parle  d’un  dénominatif  hatt,  qu‘il  tire  de 
par  « Vertretung  von  s durch  h,  in  zcndischcr  Weise  »,  et  il  suppose,  dans 
la  note  1,  que  haveam  a été  formé  de  saioa  de  la  même  manière.  Ce  qui  se 
passe  dans  le  Zend  ne  prouve  rien  dans  ce  cas,  et  la  racine  hatl  et  trop  pro- 
blématique pour  qu’elle  puisse  servir  à expliquer  autre  chose.  Weber  lui- 
même  traduit  d’ordinaire /myrani  par  un  autre  mot  et  non  par  sacoam.  Voici 
les  passages  de  la  Bhagavatî  où  ce  mot  se  rencontre.  Page  174  : cakkhu- 
phâsam  liacvam  àgacchati,  c’est-à-dire  : « vient  en  contact  avec  l’œil  ». 
Page  195  : pana  talthattam  haveam  àgacchati,  c’est-à-dire,  d’après 
Weber  : « Tritt  wieder  und  wieder^  in  die  Mannigfaltigkeit  ein.  » 

Puis,  paragraphe  23,  page  257  : tam  desam  liaccam  agae,  Weber  : 
« Kam  nach  jenem  Orte  gerade  hin.  » Paragraphe  35  et  paragraphe  72,  teneva 
havmm  âgae  : « Da  hin  gerade  (bist  du)  kergekommen  » ; paragraphe  36  : 
jenam  taca  csa  atthe  marna  tàva  rahassahade  haveam  ahhliâe,  et 
paragraphe  37,  Jenaui  raamani  atthe  tava  tàva  rahassahade  hawani 
ahhhàe,  c’est-à-dire  ; « Durch  welchen  mir  dièse  deine  bisher  geheim 
gehaltene  Sache  ganz  erzahlt  worden  ist.  » 11  est  clair  que  la  conjecture  de 
Weber  est  inexacte,  et  je  me  tronr  ais  moi  même  en  supposant  que  le  mot 
haveam  serait  peut  être  semblable  à èva,  supposition  qui  do  prime  abord 
m’avait  paru  vraissemblable.  TIavvam  répond,  quant  au  sens,  au  sanskrit 
arvàh,  et  quant  à la  forme  à un  adverbial  arvam,  d’un  mot  arva  que  l’on 
rencontre  dans  les  composés  védiques  et  sanskrits,  ainsi  dans  arvâvat, 

* Après  il  y a un  signe  de  répèlition,  très  fréquent  dans  la  Bliagavali  et  qui  ressemble  à un  2< 
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« proximité,  voisinage  » ; arvcloasa ; arvacasii  (voir  Pélevsb...  Weber). 
Arvâk  (armnc  Qÿ>iarva-\-anc,  comme est  etc.)  est  en  géné- 

ral le  contraire  de^3fbm,  jjara/as,  par  conséquent  il  signifie  aussi  bien 
« tourné  vers  » que  « devant  »,  en  latin  antcel  anlca.  Dans  le  premier  sens 
on  peut  le  traduire  par  « vers  » (et  il  peut  être  remplacé  par  le  sanskrit  «6/«’, 
abhimuliliam  (contraire  de  pa^'ànrimukham) . C’est  le  sens  qu’il  a,  à n’en 
pas  douter,  dans  le  premier  passage  de  la  page  174.  Dans  les  quatre  passages 
suivants  il  signifie  de  même  « vers,  auprès  de  »,  anlike.  Varvâke  védique 
signifie  exactement  « dans  le  voisinage  »,  comme  le  sanskrit  classique 
antike.  C’est  seulement  au  paragraphe  36  et  37  (.^xChavvam  à le  sens  de 
« devant,  avant,  auparavant  »,  comme  cu'vâk  dans  le  sanskrit  classique  (voir 
Pélo'sb.,  Web.).  On  peut  dans  ce  cas  le  traduire  par  « autrefois,  déjà  ». 

Le  changement  ({'arvam  en  haveam  est  facile  à expliquer;  ry  devient  yy, 
comme  c’est  l’usage  dans  le  prâkrit.  Vh  est  euphonique,  on  le  rencontre 
également  dans  tous  les  Prâkrits,  dans  le  Pâli  et  souvent  dans  le  Mâgadhî 
d’Açoka,  dans  àyyyon,  par  exemple.  Dans  le  Pâli  on  trouve  Aeya  L Dans  la 
Bhagavatî  même  on  ne  rencontre  que  rarement  un  h intercalé  ; ainsi  dans 
vasahi,  a coté  de  vasaï',  dans  vihaUhi  = vitasti,  une  mesure  de  longueur 
(ch.  Weber,  416);  d’habitude  on  intercale  un  y.  L’irrégularité  du  mot 
havvam  consiste  en  ce  que  l’A,  qui  primitivement  a été  ajouté  après  la  vo^’^elle 
finale  du  mot  précédent,  a été  aussi  maintenu  après  une  consonne. 

V.  — Au  paragraphe  36  se  trouve  l’expression  se  ke’si,  « qui  êtes-vous  », 
qui  n’a  pas  de  sens.  Le  sens  doit  être  ke’tthi,  « qui  est-il  »,  ou,  en  sanskrit 
ka  âsit  qui  « était-il...  . » jenam  tava,  « par  qui  à toi  »,  comparé  à la  ré- 
ponse du  paragraphe  37  jenam  mamani  «par  qui  à moi  ».  Le  plus  sûr 
est  pourtant  de  prendre  ke'si  pour  kah  svid,  « qui  donc  ». 

Pour  le  mot  viyatla  du  paragraphe  40,  voir  le  chapitre  premier,  para- 
graphe 4. 

Dans  les  paragraphes  44  -49  Mahàvîra  répond  aux  questions  de  Pinga- 
laka.  Le  monde,  le  jiva,  la  libération  finale  et  le  libéré  sont  tous  les  quatre 
finis,  sous  le  rapport  de  la  matière  et  de  l’étendue;  mais  infinis  quant  au 
temps  et  à l’existence.  Davvao  (sous  le  rapport  de  la  matière)  les  quatre 

1 On  en  trouvera  d'autres  exemples  dans  l'annonce  du  Dictionnaire  Pâli  de  Cliilders;  faite  par  Kern 
ans  la  revue  déjà  citée.  CL  Wel-er,  p 399.  note  i. 
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catégories  sont  dites  sacunte,  finies  ; et  aaamle,  infinies,  hâlao  et  bhâvao 
(quant  au  temps  et  à l’existence).  Khellao,  hsliClmtas^  c’est-à-dire  au  point 
de  vue  de  l’étendue,  le  monde  remplit  un  espace  immense  de  billions  de 
yojanas',  1,’esprit  vital  est  asamkhejjapaesie , asamhheyyapadesogâdhe,  c’est- 
à dire,  « l’esprit  vital  occupe  des  places  de  plusieurs  sortes  » ; de  même, 
la  libération  et  le  libéré,  sous  le  rapport  de  l’étendue,  ne  sont  pas,  il  est  vrai, 
infinis,  mais  fabuleusement  vastes.  — Les  Jainas  se  distinguent  par  leurs 
nombres  fabuleux  et  leurs  spéculations  minutieuses  (cf.  chap.  II,  paragr.  III  ; 
Bhagavatî,  p.  275,  427,  et  le  Gatrufijaja,  p.  47  de  l’Introduction). 

Dans  le  résumé  versifié  du  Jainamata  (doctrine  jaina)  écrit  par  Jinadalta 
et  qui  se  trouve  dans  le  Sarvadarçana,  l’ànie  libérée  reçoit  entre  autres  noms 
celui  de  labdhânantacaiushha,  mot  qui  désigne  probablement  (telle  est  l’o- 
pinion de  Gowell)  la  connaissance  de  ces  quatre  choses,  qui,  au  moins  quant 
au  temps  et  à l’existence,  sont  infinies.  Nous  retrouvons  encore  ces  quatre 
choses  dans  le  livre  premier,  chapitre  VI,  paragraphe  19  de  la  Bhagavatî. 

Mahâvîra  répond  ensuite  à cette  question  : Quel  genre  de  mort  diminue 
lejîva  (cf.  chap.  I,  paragr.  9).  Skandaka  s’éveille  (en  esprit),  se  convertit 
et  est  invité  par  Mahâvîra  à entendre  la  loi  enseignée  par  les  Kevalins.  lie- 
vcdin  d’après  Hemecandra,  synonyme  de  ou  Jina;  n’est  une 

épithète  des  vingt-quatre  saints  qui  signifie  aussi  « celui  qui  a le  Kevct- 
lajnâna  » ; ainsi  il  y avait  dans  la  suite  de  Mahâvîra  700  Kevalins  (d’après 
Wilson,  I,  304).  La  Bhagavatî  n’indique  pas  combien  elle  reconnaît  de 
Jinas  ou  à'Arhats. 

Dans  le  chapitre  suivant,  je  donne  la  suite  de  la  légende  de  Skandaka. 
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CHAPITRE  lY 

t LE  PÉCHÉ  ET  LA  LIBÉRATION  FINALE 

I,  — Suivant  la  disposition  habituelle,  le  monde  se  compose  de  jîm  et 
à'ajiva;  mais  cette  disposition,  trop  générale,  s’est  élarg-ie  pour  admettre 
une  deuxième  division  en  cinq  astikâijas  ou  iaUvas;  il  existe  enfin  un  troisième 
arrangement  qui  renferme  sept  iativas  bien  difiérents  des  précédents.  11  est 
vrai,  \ejiva  QiVajlüci  forment  encore  ici  deux  astikâyaa,  mais  dans  les  cinq 
autres  sont  compris  les  dogmes  des  Jainas  sur  le  péché,  son  origine  et  son 
anéantissement.  Les  docteurs  jainas  ne  sont  pas  complètement  d’accord  sur 
le  nombre  de  ces  tattvas;  tandis  que  quelques-uns  d’entre  eux  nomment 
sept  ialtvas,  d’autres  on  reconnaissent  deux  de  plus,  que  les  premiers  com- 
prennent dans  les  sept  idées  et  n’en  séparent  pas.  Daus  le  deuxième  arran- 
gement, on  a recueilli  les  deux  catégories  dharrna  et  adharrna,  qui  trou- 
vent bien  mieux  leur  place  dans  la  troisième  disposition;  quelques  Jainas  les 
ajoutent  aux  sept  autres  catégories  sous  les  noms  de  punya  et  papa,  et 
Jinadatta  les  explique  par  satkm'mapudyalâs  et  tasya  vipavyayas,  c’est- 
à-dire,  atomes  des  bonnes  actions  et  leurs  contraires?  Le  Sarvadarçanasan- 
graba  décrit  minutieusement  ces  diverses  catégories  ; et  quoique  le  résumé 
de  Màdbava  soit  souvent  de  sa  nature  assez  obscur,  je  le  prendrai  cepen- 
dant comme  un  fil  conducteur  pour  guider  mes  pas  dans  le  labyrinthe  des 
péchés  et  des  préceptes  peccaticides.  Ou  bien,  pour  me  servir  d’une  compa- 
raison que  le  poète  du  Mudrâràksbasa  met  dans  la  bouche  de  son  héros, 
dans  un  sens  un  peu  différent  : les  paroles  de  Màdbava  seront  pour  moi 
comme  une  muraille  {hhitli)  sur  laquelle  je  m’efforcerai  de  peindre,  à 
l’aide  de  la  Bhagavatî  et  d’autres  matériaux,  le  tableau  {citrakarma)  de 

l’âme  enfin  libérée  de  cette  vie  criminelle  et  misérable. 

II.  — ((  Quelques-uns,  dit  le  Sarvadarçanasangraba  (p.  36,  14)  comp- 
tent sept  tatlms,  jiva,  ajiva,  iisrava,  bandha,  samvm'a,  nirjarâ, 
moki^ha.  Le  jwa  et  Vajiva  ont  déjà  été  définis  : Vâsrcwa  est  défini  de 
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cette  manière  : Vusrava  est  défini  : Vàsrava  est  la  mise  en  mouvement  de 
l’ànie,  au  moyen  du  mouvement  de  V audâriha  ou  corps.  » Gct  état  de 
mouvement  deràme  s’appelle  yoga,  c’est-à-dire,  « union,  conjonction,  du 
monde  extérieur  avec  le  sujet  vivant  et  pensant  ; des  vishayas  avec  les 
organes  ».  Puis  viennent  des  comparaisons  pour  rendre  plus  claire  l’idée 
d’dsrnra;  la  première  est  ainsi  conçue  dans  l’original  : 

((  Yalhâ  salilàvagâhidvâram  nadydsravanam  kûranalvcW  dsrava  tli 
nigadyale  ia/hà  yogapranddikayd  karmdsravaiUi  sa  yoga  âsravas.  » 
Suivant  la  correction  do  Gowell  il  faut  lire  nadynsravanakâranatvâd,  et 
je  traduis  ainsi  ce  passage  : « De  même  que  la  porte  d’une  écluse  se 
nomme  dsrava  parce  que  c’est  par  elle  (pie  l’eau  du  fleuve  coule  en  dedans, 
de  même  le  yog<t  s’appelle  dsraL'a,  parce  que  c’est  grâce  à ce  canal  du 
yoga  que  les  actions  bonnes  ou  mauvaises  (karma)  coulent  en  dedans.  » Les 
choses  comparées  sont  : 

1“  Le  dvârarn  (le  libre  passage  de  l’eau),  qui  se  nomme  aussi  dsrava; 

2"  Le  yoga  (influence  du  monde  extérieur  sur  le  sujet)  ; ainsi  le  dvdra 
est  une  pranàdihd  (canal)  et  le  yoga  est  de  même  une  pranâdikd.  Dvdra 
et  pranddikâ  signifient  au  sens  propre  « le  moyen  ».  Gette  comparaison 
est  suivie  de  deux  autres  encore.  « Do  même  qu’un  vêtement  humide 
recueille  toutes  les  matières  emportées  par  le  vent,  de  même  l’ânie  qui  est 
humide  de  riiumidité  des  kashâyas,  reçoit  toutes  les  actions  (karma) 
amenées  par  le  yoga,  influence  extérieure.  » Puis,  « de  même  que  le  fer 
rouge,  lorsqu’il  est  plongé  dans  l’eau,  absorbe  l’eau  dans  sa  totalité,  de 
même  l’ânie  échauflee  par  les  kashâyas  absorbe  dans  leur  totalité  les 
actions  amenées  par  le  yoga  » . Gette  comparaison  de  Tâme  avec  le  fer  rouge 
se  retrouve  dans  la  Bhagavatî,  III,  3,  21-30;  pourtant  je  ne  puis  compren- 
dre dans  ce  dernier  passage  ni  le  premier  ni  le  troisième  membre  de 
la  comparaison.  Weber  dit  : « Ungefàhr  wie  wenn  Einer  einen  AVasser- 
tropfen  auf  glühendes  Eisen  (tatta^nsi  ayakavallamsi)^  giesst.  » Au  cha- 
pitre premier  du  même  livre  III,  il  est  raconté  comment  la  ville  de  Bali- 
camcâ  fut  incendiée  par  ïsâna  devimda,  do  sorte  qu’elle  était  devenue  du 

* L's  d'ayas  a disparu  comme  dans  manajoe  (manah  yoga)  et  dans  vaya...,  taba...,  tejayoga.  De 
même  que  dans  le  mot  manâpa  qui  du  pràkrt  a passé  sous  celle  forme  dans  le  skrt  barbare  des  Boud- 
liistes,  et  qui  vient  de  manadpa,  « ce  qui  touche  l'âme,  aimable,  l)on  ». 
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charbon  imgnlahbliûytV  (ahgàvahhiila)  i devenue  un  feu  qui  couve,  mum- 
murabbliûyâ  (murmuvabJiûlà)  ; devenue  de  la  potasse,  chârribbûyà  (kshâ- 
r’ibhuyd);  et  ialtahavellayablùiyâ,  mot  qui  est  ou  iapiahaveUaka  ou 
iapl aka val laka,  on  une  forme  erronée  de  iü2')ldy(ihave(a)llahhû(a.  Kavel- 
laka  ou  havallaha  est  une  forme  diminutive  de  havala  et  doit  corres- 
pondre au  sanskrit  kavalyalia.  Le  sanskrit  havala  est,  dans  le  sens  de 
« morceau  à manger  »,  synonyme  de  pinda,  mot  employé  dans  le  Sarvadar- 
çanasangralia  (ayahpinda) , et  il  a aussi  toutes  les  autres  acceptions  de  son 
synonyme  pinda. 

111.  — Mâdhava  donne  ensuite  une  définition  du  kashâya  : « Kashaii 
hinasiy  dtmdnam  kuyatiprâpandd  iti  kashâyas  »;  c’est-à-dire,  le  Kas- 
hdya  signifie  liquide  impur  ou  liquide  coloré;  et  de  môme  que  tous  les  mots 
employés  pour  un  liquide  de  ce  genre,  il  signitie  le  dosha,  le  péché.  Dosha 
même  veut  dire  u liquide  impur  ».  Les  Kashâyas  sont  au  nombre  de 
quatre  : la  colère,  l’orgueil,  l’aveuglement,  l’envie.  Iddsrava  même  est  dou- 
ble, oublia  et  açubha  ; ainsi  Yahiinsd  (l’action  d’épargner  les  êtres  vivants) 
est  bonne  fçubhaj.  A un  autre  point  de  vue,  Vâsmva  est  de  trois  sortes,  car 
le  yoga,  l’union  avec  les  actions,  avec  les  choses  du  monde  extérieur,  peut  se 
faire  par  le  corps,  par  la  parole  ou  par  la  pensée.  Une  autre  définition  de 
l’asnaw  est  étymologique  : asravayati purusham,  etc.,  c’est-à-dire  : « L’ds- 
i-'ava,  se  servant  des  sens  comme  d’instruments,  dirige  l’âme  vers  les  objets 
sensuels;  par  là  eWe  parinamate , c’est-à-dire  elle  s’adonne  au  mouvement 
et  ne  reste  pas  apathique  » — Si  donc  l’àme  est  amenée  par  les  hashâyas 
à un  certain  état,  elle  se  dirige  par  les  sens  vers  le  monde  des  sens,  elle  se 
lie  au  moyen  du  yoya  par  la  parole,  par  la  pensée  ou  par  le  corps,  avec  des 
actions,  et  se  laisse  pénétrer  par  le  monde  extérieur.  Tel  est  Vâsrava,  mot 
qui  littéralement  signifie  aussi  bien  écume,  abjection,  saleté  qu’impureté 

* Eli  skrt,  devant  hhû,  as,  et  hr,  i et  u deviennent  long  ; devant  kr,  a et  d se  changent  en  î ou  en 
â.  Ici,  la  consonne  de  bhû  est  redoublée,  et  en  même  temps  la  voyelle,  longue  par  nature,  devient  brève, 
parce  que  une  voyelle  longue  par  nature  suivie  d'une  consonne,  est  semblable  à une  voyelle  brève  devenue 
longue  par  sa  position.  Le  sanskrit  Kalâpa  reste  sous  celte  forme  dans  le  prâkrit  général,  ou  devient 
Kalappa  : il  en  est  de  même  de  santappiden%,  Bàlarâin  , 155,  6,  = santâpitena;  magga,  ib.,  145, 
14,  mârga,  Dukûla,  suivant  Vararuci,dans  Lassen,  Instit.,  p.  70,  devient  aussi  bien  duallam  (sic)  que 
duulam. 

* Saravadarçanas,  37,  7.  Colebrooke,  Essags,  I,  400. 

3 Gf.  Kern,  Açoka,  p.  8S. 
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de  l’esprit,  et  suivant  l’idée  jaina,  « courant,  flux  ».  La  cause  de  cet  état  n’est 
pas  due  seulement  au  yoga  (union  avec  le  inonde  extérieur),  mais  aussi  à la 
croyance  fausse  (mitJnjàdarçana),  à l'aoiraU,  au  p)-amâda  ei  îiwxkashâ- 
yas.  Ce  sont  les  hashdyas  ipii  échautfent  l’ànie,  qui  la  font  sortir  de  son 
état  normal;  par  le  yoga  elle  s’unit  au  monde  extérieur,  dont  l’intluence  ne 
la  rond  pas  meilleure,  mais  l’unit  de  plus  en  plus  avec  les  objets  sensuels  ; 
par  là  elle  recueille  les  atomes  qui  la  rendent  plus  pesante.  C’est  pour  cela 
que  l’on  définit  le  bandha  : l’action  de  recueillir  et  de  ramasser  les  atomes 
(piidgalas)  finis  et  infinis,  qui  augmentent  l’impulsion  vers  l’action  et  font 
accroitre  le  jiva.  Par  dix-neuf  péchés,  dit  la  Bliagavatî  (1,  9)  le  jiüG  acquiert 
gariiyaHam,  la  pesanteur,  tandis  qu’au  contraire  l’abstinence  de  tout  péché 
procure  lahuyatlam,  la  légèreté. 

IV.  — Gariigattam  et  lahuyattam  peuvent  être  pris  ici  dans  leur  sens 
matériel  et  sont  des  propriétés  du  jiva,  lequel  est  intimement  lié  avec  scs 
pudgalas;  ils  sont  annamannabaddhà,  c’est-à-dire  anyonyabaddhâ,  étroi- 
tement liés  ; le  jlva  est  comme  un  bateau  avec  quantités  d’ouvertures  ou 
voies  d’eau  qui  s’est  abîmé  dans  les  eaux  (Baghavatî,  I,  6).  Cette  même 
image  se  retrouve  au  livre  III,  3,  sous  une  forme  plus  achevée.  IjQ  jiva,  dit 
Mahâvîra,  s'agite  et  est  sujet  aux  changements  ; tant  que  dure  cet  état,  tassa 
jlvassa  amte  amtakiriyâ  na  bhavati,  « la  fin  du  jiva  n’est  pas  proche  : 
car  il  est  dans  l’état  du  bateau  dont  il  a été  parlé  ; pourtant  si  le  jiva  eï 
parvenu  à V aupaçamikabhdva,  alors,  comme  il  arrive  pour  le  bateau  lors- 
qu’on pompe  l’eau  qui  le  remplit  : khippâm  eva  uddâi^,  c’est-à-dire  kdnpra- 
mevodyâli,  il  remonte  vite  à la  surface  ».  Les  dix-neuf  péchés  qui,  suivant 
la  Bhagavatî,  mènent  an  garuyaltam,  y sont  cités  d’une  manière  très  in- 
complète. Les  causes  du  bandha  sont  d’après  Vàcakâcàryà  (Sarvadarçanas, 
37-15)  mithyâdarçana,  avirati,  pramdda  et  les  kashâyas.  Ceci  n’est  pas 
très  exact;  Aussi  Mâdhava,  dans  son  interprétation,  y ajoute  encore  le  yoga 
En  outre,  Mâdhava  donne  à la  fin  de  son  traité  une  liste  des  péchés,  d’après 
Jinadattasûri  (Sarvadarç. , 43. 10) . Dans  cette  liste,  aussi  bien  que  dans  celle  que 
nous  donne  l’Abhidànacintàmani  d’LIémacandra,  il  n’y  a que  dix-huit  péchés 


I La  Bhagavatî,  II,  1.  donne  itddâti.  Les  autres  forment  qui  s’y  rencontrent  viennent  aussi  de  ud 
drd,  bien  que  drd,  « courir,  s'élancer  »,  ne  signifie  ici  rien  de  plus  qu'ya. 

* Cf.  Bliagavalî,  1,  3,  36. 
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de  nommes,  et  de  même  le  Çatrunjayamaluitmya,  X,  82,  ne  parle  que  d’as/t- 
lâdaçuuihahpadam,  dix-huit  pécliés.  Dans  la  Bhagavatî  les  noms  suivants 
sont  entiers  et  reconnaissables  : ijânâyivda,  rnusâvâa,  mehuna,  hoha, 
mâna,  mâyd^  pesunna,  ndi,  araii,  parapavivdya,  mdydunom  et  micchCi- 
damsaiiasalla.  Nous  laissons  au  lecteur  le  soin  de  comparer  ces  noms  avec 
ceux  de  Jinadatta  et  d’Hemacandra.  Suivant  le  premier  ^ on  est  Jina,  Deva, 
Guru,  etc.,  si  l’on  n’éprouve  pas  les  troubles  et  les  contrariétés  du  bala, 
du  bhor/a,  de  Vupabhoya,  du  dâna  et  du  Idbha  ; si  l’on  n’a  pas  nidrd, 
blii,  ajndna,  juyupsita,  himsd,  rali,  araii,  atismara,  çoka,  milhycUva. 
La  liste  donnée  par  Hemacandra,  malgré  quelques  différences,  ressemble 
tant  à celle  de  Jinadatta,  que  les  deux  listes  doivent  être  identiques,  et 
d’ailleurs  les  différences  ont  peu  d’importance.  Los  voici  l’une  à côté  de  l’autre  : 


— Li.ïte  de  Jinadatta. 

Liste  d’Hemacandra. 

1 Bala 

3 Vîrya 

2 Bhoga 

4 Bhoga 

3 Upabhoga 

5 Upabhoga 

4 Dâna 

1 Dana 

5 Lâbha 

2 Lâbha 

6 Nidrà 

15  Nidrâ 

7 Bhî 

9 Bhîti 

8 Ajilâna 

14  Aj  flâna 

9 Jugupsita 

16  Jugupsâ 

10  Himsâ 

6 [Hâsa] 

1 1 Rati 

7 Rati 

12  Arati 

8 Arati 

13  Râga 

16  Râga 

14  Dvesha 

17  Dvesha 

15  [Rati] 

18  Avirati 

16  [Atismara] 

12  Kâma 

17  Coka 

11  Çoka 

18  Mithyâtva 

13  Mithyâtva 

» Sarvadarçanas,  43,  11,  il  faut  lire  na  ijasya,ei  relier  ces  mots  à la  ligne  12.  Hémacandra  l’expi  ime, 
de  la  même  façon  ; Coxvell,  à la  ligne  9,  lit  anlaràyâs.' 
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Los  seules  différences  à sigTialcr  entre  les  deux  listes  qui  d’ailleurs  sont 
identiques  pour  les  autres  noms,  sont  les  suivantes  : 


Gowel  veut  substituer  au  himsâ  de  Jinadatia  le  hâsa  d’Hemacandra  ; il 
me  parait  meilleur,  autrement  dit  plus  juste,  de  substituer  au  hâsa  d’He- 
macandra  le  hiàisd  de  Jinadatta.  Himsâ  pourrait  peut-être  se  supprimer 
dans  une  liste  de  péchés  dont  l’abstinence  est  une  condition  nécessaire  pour 
un  Jaina  ; car  pour  un  Jaina  ne  faire  aucun  mal  aux  êtres  vivants  est  un 
point  capital.  En  tête  de  la  liste  des  péchés  dans  la  Bhagavatî  nous  trouvons 
aussi  pânâiyivâa,  prânâtipâta,  mot  qui,  nous  l’avons  déjà  dit,  est  le  terme 
employé  dans  la  Bliagavatî  pour  désigner  le  Himsâ.  (Gfr.  l’expression 
pânâlamblic  sur  une  inscription  dliaulique  d’Açoka;  Prof.  Kern,  Açoka., 
p.  50).  Ajoutons  qu’un  mot  pr;ikrt  hisâ  = himsâ  contribue  facilement  à 
la  leçon  erronée  hâsa.  Jinadatta  nomme  deux  fois  le  rali  ; il  y u donc 
certainement  erreur  la  seconde  fois.  A astimara  Gowell  substitue  avec 
raison  le  mot  smnra,  synonyme  de  kâma,  et  lit  ainsi  la  dixième  ligne  : 
liâsâ  ratyarati  râyadoeshâv  aôi/ntismarah . Je  suis  d’avis  de  maintenir 
himsâ,  mais  j’accepte  la  correction  des  derniers  mots,  avec  cette  modification 

que  je  lis aviratis  (ouacirafih)  smarah , car  la  leçon  de  Goxvel  n’est  })as 

grammaticale.  Et  c’est  ainsi  qu’est  rétabli  l’accord  entre  les  deux  docteurs 
jainas.  Vi)‘yâ,  dans  le  sens  de  bala  se  rencontre  aussi  dans  la  Bliagavatî, 
I,  8;  et,  comme  on  le  sait  d’ailleurs,  c’est  un  synonyme  habituel  de  bala. 
Montrons  maintenant  que  les  péchés  énumérés  par  Mahàvîra  concordent  avec 
ceux  des  deux  autres  listes. 

Pâiiâyicâa  = prâaâtipâta,  synonyme  de  himsâ, 

musâma  = mrshâoâda,  le  mensonge, 

mehuna  = maithanai  le  commerce  charnel,  sont  trois  péchés  qui  vio- 
lent les  trois  vratas  de  aldmsâ,  sûnrta  et  bvahmacaryà.  Remarquons 
pourtant  que  les  deux  derniers  termes  surtout  de  la  Bliagavatî  sont  beau- 
coup plus  définis  et  d’un  sens  moins  large  que  les  noms  des  oratas  corres- 
jiondants  : ceux-ci  prescrivent  l’im  de  dire  la  vérité,  de  parler  peu , avec 


lu  Hifnsâ 
15  Rali 
10  Alismara 


0 Hâsa 
18  Avirati 
1 2 Kâma 
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bienveillance,  l’autre  d’observer  l’abstinence,  la  privation,  la  retonue , et 
expriment  ainsi  des  idées  beaucoup  [tins  étendues. 

Weber  dit  : « Die  fünf  ersten  Sünden  sind  die  Négation  der  fünf  rnahà- 

\ 

vrata.  » Bien  que  du  nom  du  troisième  péché  il  ne  reste  que  trois  lettres,  adi, 
et  quatre,  pari,  du  nom  du  cinquième,  je  ne  vois  pas  d’inconvénient  à ce  que 
l’on  complète  adi  en  adinnâ(dâ)ne,  en  se  basant  sur  le  livre  1,  G,  où  parmi 
quelques  péchés  est  cité  Vadinnâ(dâ)ne,  do  même,  dans  le  Sarvadarçaiia - 
sangraha,ras/é?^ner«7n  est  enregistré  sous  le  nom  de  anddânam  adallasya; 
la  particule  dinna  se  trouve  aussi  au  livre  II,  1 paragraphe  G8.  Nous  pouvons 
aussi,  en  nous  basant  sur  le  livre  I,  G,  compléter  en  pariggaha  = 
parigvaha,  possession,  le  contraire  de  aparigrahn  ou  akiùicanatâ.  Kolui 
est  livodha;  mâna  et  mâyà  sont  clairs  ; le  lo  qui  suit  est  loha,  lobha, 
qui  se  trouve  parfois  cité  avec  les  précédents,  koha,  mâna  et  mâyâ;  p.  ex. 
I,  5,  9;  XXXV,  1.  Ils  constituent  les  quatre  /«xsùdya.s;  dans  le  dernier 
passage  cité,  on  parle  du  lohakashâyl.  — Pesunna  est  identique  à pai- 
çunya,  méchanceté,  perfidie.  Raii  et  arati  se  trouvent  dans  les  deux 
listes.  Paraparivâya  est  synonyme  du  jugupsita  d’Hemacandra  et  duyn- 
gupsâ  de  Jinadatta.  Le  sens  de  mâyârnosa  n’est  pas  bien  connu.  Michà- 
dauisanasalla  est  le  çalya,  péché,  de  mithyâdarçana,  la  foi  fausse.  Les 
autres  péchés  ont  laissé  dans  le  texte  des  traces  si  confuses,  que  je  ne 
saurais  rien  en  tirer  L De  toutes  ces  observations  il  résulte  que  cette  liste 
n’est  pas  la  même  que  les  deux  listes  identiques  d’Hemacandra  et  de  Jina- 
datta ; elle  paraît  être  plutôt  un  registre  des  péchés  laï  jues.  Tandis  que  les 
deux  docteurs  disent  expressément  qu’être  e.xempt  des  dix-huit  péchés,  c’est 
le  signe  caractéristique  du  Jina,  la  Bhagavatî  dit  que  l’ame  par  les  dix-neuf 
péchés  arrive  à l’état  de  gariiyaiia  ; on  s’atlendrait  donc  à trouver  une 
concordance  entre  ces  dix-neuf  péchés  et  les  causes  du  bandha  telles  que 
Màdhava  les  ex|DOse.  Malheureusement  non  seulement  le  texte  de  la  Bha- 
gavatî nous  est  parvenu  dans  un  état  qui  ne  permet  pas  d’établir  ur.e 
comparaison,  mais  le  Sarvadarçanasangraha  sur  ce  point  est  obscur.  Les 
causes  du  bandha  sont,  suivant  Mâdhava  : 

^ ir,  1,  § 76.  Seuls  le  premier  et  le  dernier  péché  sont  nommés,  avec  la  formule  ordinaire  d'abréviation. 
jdüa. 
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1°  miihyâdarçana,  c’est-à-dire  michâdamsanasalla ; 

2°  avirali,  c’est-à-dire  'pvtliivyâdiiitkâpâdânakam,  shadindriyâsafnya- 
manainca.  Je  ne  sais  ce  que  signifie  le  mot prthivyâ,  etc.  Golebrooke  (Essays, 
1,  409)  dit  bien  que  le  piidgcdâstikâya  a is  sixfold,  coinpreliending  the 
four  éléments  and  ail  sensible  objects,  fixed  or  moveable  »,  mais  outre  que 
Mâdliava  ne  connaît  point  cette  division  du  pudgala,  la  signification  de 
prlhivyâdishatkâpâdânakam  est  quelque  peu  énigmatique , bien  que  le 
dernier  élément  du  mot  doive  être  upâdânakam,  « ramasser,  prendre  vers 
soi,  c’est-à-dire  se  laisser  pénétrer  ».  SJiadindrydsamyamanam  est  « la 
non-répression  des  six  sens  »,  et  amredi  signifie  « agitation,  manque 
de  calme  et  de  modération  ».  La  troisième  cause  du  bandha  est  pramâda, 
c’est  à-dire  pancasamitiguptishv  anutsâhah,  défaut  de  persévérance,  de 
force  spirituelle,  dans  les  cinq  samitis  et  le  giqoti.  Les  samitis  et  le  gupii 
sont  des  subdivisions  du  samvâra  « Scanvara  est  le  contraire  d'nsrava  », 
dit  le  Sarvadarçanasangraha,  a ce  par  quoi  l’action,  qui  entre  dans  l’âme, 
est  retenue,  c’est  le  samvara,  composé  des  samitis,  du  gupti,  etc.  ». 

VL  — Ce  tattva  s’appelle  samvara  parce  qu’il  ferme,  samvrnoti,  la 
porte  (ou  écluse),  âsrava,  du  fleuve  (des  actions)  L Si  Vâsrava  est  la  cause 
du  bandha,  le  samvara  est  la  cause  du  mohsha.  Le  gupti,  une  des  sub- 
divisions du  sarnvara,  est  la  garde  de  l’âme  contre  le  yoga  (union  avec 
le  monde  extérieur),  union  qui  fait  que  le  jlva  demeure  dans  le  samsâra 
(l’existence  terrestre).  De  même  que  le  yoga  se  produit  de  trois  manières, 
par  la  parole,  par  la  pensée  et  par  l’action,  de  même  le  gupti  consiste  dans 
la  répression,  nigraha  de  ces  trois  choses  ; huya,  vâk  et  manas.  A la 
page  33, 7,  du  Sarvadarçana,  le  manooâkkâyatastyâgo  est  cité  comme  une 
condition  nécessaire  pour  satisfaire  au  brahmavrata;  cf.  chapitre  i,  para- 
graphe VIll.  Dans  le  passage  de  la  Bhagavatî  qui  y est  cité,  il  est  dit  des 
nèrciiyas  qu’ils  ont  manajoa  vaïjoa  et  hâyajoa 

L’autre  élément  du  samvara,  le  samiti,  est  expliqué  dans  le  Sarvadar- 
çana par  quelques  vers  d’Hemacandra,  que  répète  Mâdhava,  après  avoir 

* Sarvadarçana,  39,  14,  dans  ce  passage  il  faut  lire  àsravam,  c’est  à-clire  srotaso  dvûram  à l'ac- 
cusatif. Moha,  7,  16  est  une  faute  d'impression  pour  moksha. 

2 En  passant  je  ferai  observer  que  d'après  le  deuxième  passage,  I,  5,  il  semblerait  que  les  neraïyas  ne 
peuvent  arriver  à l'ascétisme  ; ils  sont  divisés  sâgârovaiittâ  ou  sûgârovayoge  vattamând  ciaiiaga- 
rovaûttâ. 
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donné  une  explication  étymologique  du  mot.  Samili,  dit-il,  c’est  samya  - 
f/ayanam,  aller  convenablement,  se  conduire  décemment,  lorsqu’on  évite 
de  nuire  à tout  être  vivant.  Par  sa  division  en  î)'yd  bhâshà,  etc.,  le 
samiti  comprend  cinq  classes.  Ui)‘ydsamitl,  c’est,  — ■ lorsque  sur  le  grand 
chemin,  on  est  caressé  par  les  rayons  du  soleil,  — c’est,  dis-je,  veiller  avec 
soin  à ne  faire  aucun  mal  aux  êtres  vivants.  Le  b/idshdsamiti  des  vdcamyarnas 
(synonyme  de  çra^nana,  etc.,  et  correspondant  dans  un  sens  strict,  aux 
Trappistes)  consiste  à parler  peu  et  avec  bienveillance  V cshanâsamiti 

est  le  soin  de  ne  prendre  aucune  nourriture  qui  ait  été  souillée  par  les 
quarante-deux  impuretés  qu’une  aumône  peut  avoir.  Uâddnasamiti  est 
le  soin  que  l’on  met  à observer  la  place  où  l’on  va  s’assoie,  à l’accepter, 
à s’y  asseoir.  Enfin,  ViUsaryasamiti  consiste  dans  l’attention  et  la  prudence 
en  faisant  ses  besoins  naturels  Ces  vers  d’Hemacandra  s’accordent  avec  les 
indications  de  la  Bliagavatî  dans  la  légende  de  Skandaka.  Lorsque  Skandaka 
a entendu  le  discours  de  Mahâvira  sur  la  mort,  et  manifesté  son  désir  d’ap- 
prendre la  loi,  Mahâvira  lui  explique  le  dhamma.  Alors  Skandaka  s’écrie  ; 
((  saddliâmi  niggamtliam  pâxxiyanam,  c’est-à-dire;  Je  crois  à la  doctrine 
desnirgranthas,  c’est-à-dire  des  jainas  ^ «;  Niggamtham  est  pour  neg~ 
gantham  (Sanskrt  nairgrantha) ; il  se  trouve  aussi  au  livre  II,  5,  où  il  est 
dit  des  samanovâsayâs  de  la  ville  de  Tumgiyà  qu’ils  sont  niggamthâo 
pâvayanâo  aiudikamanijjâ,  c’est-à-dire,  « ils  ne  transg'ressent  point  les 
préceptes  des  Nirgranlkas  » et  niggamthe  imvayane  nisamkiyâ  (nirçan- 
kitâ),  a ils  n’en  doutent  point  ».  Roërai,  dit  plus  loin  Skandaka,  n.  p., 
c’est-à-dire,  rocayânii,  n.  p.,  car  comme  le  dit  Mâdliava  (Sarvadar- 
çana,  31,  19)  : rucir  jinohtalatlveshu  samyakçraddhdnam  ucyate,  « se 
plaire  aux  vérités  annoncées  par  le  Jina  s’appelle  çvaddhâna  ».  Skandaka 
manifeste  sa  joie  par  d'autres  exclamations  : evam  eyam  (etad)  bhamta  ; 
taham  (talliâ)  eyam  ; avitaham  eyanij  etc.,  etc.,  « ainsi  est-il,  ô Sei- 
g'iieur  !»  Il  a donc  atteint  à la  première  partie  du  triratna  ; il  fait  connaî- 

* Ici,  Sarvadarçana,  39,  2,  5,  trshâ  est  une  faute  d’impression  pour  iryijâ,  iryà,  à la  ligne  9,  il  faut 
lire  saishanâ,  etc. 

* Apadyatûgata,  ligne  0,  n’a  aucun  sens.  Probablement  ce  doit  être  avadyatyâgatas. 

3 Ligne  12,  il  faut  lire  Kaphamüt ramulaprdye  nirjantujagatitale,  c'est-à-dire  : « Dans  un  lieu 
où  il  y a beaucoup  de  flegmes,  d’urine,  de  boue,  et  où  il  n’y  a aucun  petit  animal.  » 

Bhagavali,  II,  l,  § 52. 
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tro  alors  son  désir  de  devenir  moine  et  d’obtenir  le  ^amyagjndna  et  le 
samyagearitra.  Voici  comment  il  s’exprime  an  paragraphe  54  : lam  iccliâmi 
nam  devdnup'piyâ  sayameva  pacvclvAyam,  mgameva  sehàüiynm,  saija- 
nieca  mundâviyam,  sayam  sihkJidviyam,  sayameva  âyâram  vrnayiyt- 
ynca^mnakaranajdyâmâydxattiyaiii  dhammam  âikkhiam. 

VII.  — Devânuppiyd  est  encore  un  vocatif  singulier  en  à,  comme 
au  paragraphe  21  de  cette  légende;  cf.  chapitre  iii,  paragraphe  II. 
Ce  mot,  (|ui  selon  Weber,  405,  rem})laco  devâiidmpriya  et  qui  dans  laBha- 
gavatî  est  le  seul  exem])le  du  changement  de  dm  en  u,  ce  mot  se  présente 
aussi  sous  la  forme  devdnuppië  au  livre  III,  1,  dans  la  phrase  ("/(jrdttnppfé' 
kâlagne  janiUâ,oi\,  d’après  Weber,  c’est  un  accusatif  pluriel,  ce  qui  n’est 
pas  impossible,  bien  qu’il  soit  question  d’une  seule  personne,  si  on  le  regarde 
comme  un  pluriel  de  majesté.  Cette  même  forme,  au  livre  III,  2,  jeneva 
devdnuppië ^ leneva  uvâgachâmi,  est  suivant  Weber,  un  nominatif  singulier 
ou  le  nominatif  pluriel  décliné  pronominalement.  Je  ne  ci'ois  pas  que  même 
dans  la  littérature  jaina  il  puisse  se  trouver  un  monstre  tel  qu’un  nominatif 
pluriel  en  e ; sans  doute  c’est  ici  un  nominatif  singulier  en  pur  Màgadhî.  Au 
paragraphe  79  de  cette  légende  se  présente  le  génitif  pluriel  dëvânup- 
piyânam,  qui,  comparé  au  paragraphe  précédent,  se  rapporte  évidemment 
à Mahâvîra.  Si  pour  une  personne  on  emploie  parfois  le  pluriel  de 
majesté,  cela  n’exclut  point  l’emploi  du  singulier  ; le  vocatif  singulier  en 
à se  rencontre  assez  souvent.  On  sait  au  reste  (cf.  Kern,  Açoka,  13) 
que  Devânâmprkja  est  le  titre  habituel  du  roi  Açoka,  et  signifie  chez 
les  Brahmanes  e idiot,  niais  »,  de  sorte  que  ce  mot  a subi  un  change- 
ment de  signification  pareil  à celui  du  mot  français  benêt,  si  du  moins  c’est 
avec  raison  qu’on  fait  dériver  ce  dernier  mot  de  benedictus.  — Les  formes 
pavvâviyam,  sehâviyam,  mundâviyam,  Akkhàviyam,  sont  des  participes 
faisant  fonction  d’infinitif  aoriste,  comme  c’est  la  règle  dans  le  sanskrit  : 
vlkshitam,  par  exemple,  est  -à  lèfiv;  vîkskanam,  xo  opâv.  Pavvâviyam  est 
régulièrement  formé  de  pravrâjitam,  avec  un  v euphonique  à la  place  de 
l’y  plus  commun.  Les  autres  formes  sont  regardées  par  Weber,  page  433, 
comme  des  participes  causatifs  ; mais  c’est  à tort,  ce  sont  bien  des  verbes 
de  la  dixième  classe  et  non  des  causatifs  ; ils  sont  formés  à la  manière  prâ- 
krite.  — Skandaka  exprime  donc  son  désir  de  devenir  moine;  Mâhâvîra  lui 
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eiiseig’iic  alors  coinnicnt  il  doit  se  conduire  et  lui  prescrit  une  sorte  de  novi- 
ciat au  paragraphe  5G.  « Evam  deoânuppij/â  gamiavvam  | evam  citlhi- 
yavvam  \ evam  nisUitigavvam  \ evam  uyattiyavvam  \ evam  bhumjiyav - 
varn  \ evam  bhâsiyavvam  [ evam  utlhàya  lUthâya  j pânehim  bluehïmm 
jioehim  \ saltheliim  samjâmenam  samjamiyavvam  | asini  ca  nam  atthe 
no  kimei  pamàiyavvam . « Dans  le  mot  nùUiyavvam,  le  t est  probablement 
mis  par  erreur  pour  /,  qui  remplace  souvent  un  y initial,  et  dans  ce  cas  un  y 
eu[)bonique  ^ : dans  notre  cas  cette  forme  doit  dériver  de  la  racine  sad. 
Uyattiyavvam  est  identique  à iidvartilavyam  (voir  chapitre  i,  paragra- 
phe IV).  Asim  est  un  singulier  locatif,  comme  atthe:  asmin  arthe ; on  le 
trouve  encore  dans  le  paragraphe  suivant;  cf.  Lassen,  Imt.  Prahr.^  327. 
En  sanskrt,  ce  passage  se  lirait  donc  <à  peu  près  ainsi  : Evam  devà- 
nâmpriya  gantavyam,  evam  sthàtavyam,  evam  nishiditavyam , evam 
ndvaiiiiavyam,  evam  bhoktavyam,  evam  bhâshitavyam,  evam  uthâyot- 
thâya  prânait'  bhûtaiv  jîvais  salivais  ^ samyamena  samyamilavyam 
asmimçcârthe  na  kiTncit  pramâditavyam.  » Skandaka  se  conforme  à 
ces  avis^  comme  le  raconte  le  paragraphe  58;  je  citerai  encore  ce  para- 
graphe dans  son  entier,  car  le  même  sujet  y est  traité  que  dans  les  vers 
d’Hemacandra. 

VIII.  — Taie  nam  se  Khamdae  Kaccâyanasagotte  anagàre  jâte 
iniyâsamite,  bhâsâsamite,  esanâsamie,  âydnabhamdamallanilikhevayya- 
samite ,uccârapâsavanakhelasimghL%nayallapdritthâvani yâsamüe , mana- 
samite^  vayasamite,  kâyasamile , managutte,'vayagulte,  hâyagutte,  galle, 
galtemdië galla  bambhayârl,  ccâi,  laiygadlianne,  khamlikhame,  jilimdiê, 
sohië,  aneyâne,  appussae,  avahilese,  susâmannarae,  damte,  imameva 
niggamiham  pàvayanam  purao  kâüm  viharaii. 

Après  avoir  obéi  aux  prescriptions  de  Mahâvira,  et  mis  en  pratique  le 
samvara,  Skandaka  devient  anagàre,  mot  qii’Hemacandra  (76)  donne 
comme  synonyme  de  çramana,  nirgraniha,  bhikshu,  etc.  11  est  alors 
iriyâsamile. 

‘ Cf.  Aloliya...  clins  le  paragraphe  suivant,  aux  folios  57'>,  58'’,  79'’,  IS”,  on  trouve  ûlotiyapaiHk- 
kamte,  folio  43»,  dloïyapudikkamte.  La  forme  âlocita  est  donc  devenue  âloïya  et  âloyiya;  l'y  s'est 
changé  en  j,  et  l’j  a été  écrit  t par  erreur. 

2 Pour  le  sens,  identique  au  prânebhy ah,  etc. 
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L’explication  que  donne  Màdhava  (voir  ci- dessus,  paragraphe  VI)  de 
samili  et  de  samita  est,  en  général,  bonne  ; c’est  à tort  que  Weber  refuse  de 
l’admettre,  et  tire  samili  et  samila  do  çam.  Sameli  ou  sangacchalc  signide 
c(  convenit  »,  samita  c<  conveniens  » (avec  cette  différence  que  est  un 
aoriste,  venions  un  présent)  ou  « convenable  »;  samili  « convenance  »j 
samaya  « convenieiitia  ».  La  seule  inexactitude  à relever  dans  l’explica- 
tion de  Màdbava  (ou  plutôt,  des  Indiens  en  général)  est,  que  sam  n’est  pas 
ici  samyaitc,  « convenable  »,  mais  simplement  ciim,  « ensemble,  avec  »; 
cependant  pour  le  sens  le  résultat  est  le  même. 

Weber  trouve  que  les  idées  d’Hemacandra  sur  l'îngàsamila  et  Vesha- 
nâsamita  sont  trop  étroites;  il  explique  ainsi  le  premier  samili  : « Audi  in 
sellier  aussern  Haltungsoll  der  Asket  dieBesiinfligung,.  (lesammeltbeit  seines 
Geistes  ausdrücken,  mit  Würde  und  Anstand  sicb  tragen,  und  von  aller 
Hast  und  Lebbaftigkeit  sicb  fern  balten.  » Ce  samili  appartiendrait  don*c 
aux  terlia  bona  des  Stoïciens,  tels  que  Sénèque  les  expose  dans  ses  Epit. 
il/o?’.  7,  4 ; «Tanquam  modestus  incessus  et  compositus  vultus  et  conveniens 
prudenti  viro  gestus.  » Je  crois  que  Weber  fait  trop  d’honneur  aux  moines 
jainas,  et  qu’il  attache  trop  peu  d’importance  à l’interprétation  d’Héniacan- 
dra  qui  lui  même  était  jaina,  et  qui  donne  des  ex})lications  détaillées  à sa 
manière.  Weber  donne  aussi  à eshanâ  une  signibcation  plus  étendue  ; dans 
la  strophe  383  d’Hemacandra,  telle  qu’il  l’explique,  eshanâ  a aussi  le 
sens  de  « mendier,  supplier,  prier  instainnient  »,  et  le  fait  que  la 
qualité  des  aliments  est  un  point  d’une  importance  capitale  pour  le 
moine  mendiant,  ressort  de  la  Bbagavatî,  III,  4 paragraphe  41  - 44,  où 
l’action  des  divers  aliments  est  dépeinte  avec  do  vives  couleurs.  Le  mâî, 
c’est-à-dire,  le  moine  qui  est  encore  dans  les  chaînes  de  l’aveuglement, 
maya,  mange  des  aliments  panlyam,  i'amâi  mange  des  aliments  lûliam. 
Outre  ses  suites  matérielles,  cette  nourriture  différente  est  cause  que  f) 
premier,  le  màl,  iwQxvd  anâlotiyapadikkamte,  Vanidi  meurt  âloliyapadik- 
hamle.  Du  premier  il  est  dit  : nallhi  lassa  ârâhanâ  « Kommt  niebt  zu 
scinem  Zweek  »,  du  second,  atlhi,  etc.  Panîyam,  en  sanskrit 
appliqué  aux  aliments,  signitie  « assez  cuit,  bien  préparé  »,  il  est  synonyme 
d’ upasampanna , comme  l'explique  l’Amarakosba  (voir  B et  R à ce  mot). 
Lûha  est  identique  à rûhshn,  lûksha.  Le  Viyutj)atti,  dictioimaii-e  du  sans- 
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la'it  ])ouddhi(|uc,  donne  à lùha  le  sens  de  « mauvais»  (voir  B et  K à ce  mot). 
Lûha  signitie  donc  proprement,  « grossier  »,  et  ici  « grossièrement  préparé, 
à moitié  cuit,  cru  ».  Anâlotyapadihka)nle^  signifie  d’après  Weber,  « sans 
confession  ».  En  tous  cas  ce  })aragra})he  de  la  Bliagavatî  n’apporte  aucune 
raison  d’assigner  à ce  mot  un  sens  plus  étendu,  d’autant  moins  qu’elle  parait 
même  donner  à âdànasamili  un  sens  plus  restreint  que  celui  d’Hemacandra, 
et  qu’elle  ne  donne  nulle})artà  ulsarr/asamUi  une  signification  plus  étendue. 
Je  dis  : parait  donner;  car  la  traduction  donnée  par  Weber  est  douteuse. 

Dans  le  composé  (hjâüiabhamdamattaniJdihevanasamile,  il  faut  distin- 
guer divers  éléments  ddâna,  bhândn,  matra  ^ nihshepana  et  samiia  ; 
chacun  d’eux  est  clair  par  soi-même.  Wcl)er  traduit  mot  à mot  : « Gesilnf- 
tigt  in  Bezug  auf  das  Hineinlegen  blos  in  das  Gefasz  der  Empfangnalime  ». 
Stevenson  donne  une  explication  tout  autre  ; « Having  no  vesscl  either  to 
reçoive  présents  or  to  make  oblations  (to  the  gods  or  mânes)  ».  Weber  ajoute 
expressément  « Stevenson  übersetzt  unseres  Gompositum,  etc.,  etc.,  » on  ne 
peut  en  vérité  y reconnaître  l’original  Le  mot  rnatla,  mâtra  est  traduit 
par  Weber  à contre  sens;  il  signifie  ici  comme  en  cent  autres  endroits  « ce 
qui  appartient  à la  rubrique  de  »;  bhândamâtram  signifie  ((  l’iin  ou  l’autre 
bhâada,  un  bhdnda.  » Le  mot  composé  signifie  à mon  sens  : « ce  qui  est 
convenable  lorsqu’on  reçoit  et  que  l’on  met  dans  un  réceptacle.  » 

L’interprétation  que  donne  Hemacandra  pour  le  cinquième  sa)nili  est 
confirmé  par  le  paragraphe  74  où  Skandaka  uccdrapimivanabluoniai  pa- 
(Ideheï.  Weber  à ce  sujet  remarque  : « Dasz  ihm  hierfür  ein  besonderer  Platz 
iiüthig  ist,  sollte  man  nach  paragrajfiie  58  nicht  mehr  erwarten  ».  Au  con- 
traire le  paragraphe  58  s’accorde  en  tous  points  avec  le  paragraj)he  74,  et 

avec  les  usages  des  moines  jainas.  Dans  le  composé  uccâra samite,  le 

sens  n’est  pas  tout  à fait  clair,  mais  il  est  probable  que  ce  mot  a le  sens 
général  que  lui  donne  Hemacandra,  même  dans  la  traduction  de  Weber  » 
« gesanftigt  in  Bezug  auf  Koth,  Urin,  Sclnveiss,  Schleim  Kalte  Empfin- 

1 ^\xT  padihhamte,s'o\v  § IG  de  ce  chapilre. 

2 Dans  le  Mudràràkshasa,  (i.  147,  le  Kshapanalca  dit  metta  rndtrj. 

2 A mon  grand  regret  je  u'ai  pu  consulter  le  Kalpasûtra,  je  laisse  de  côté,  comme  méritant  peu  de 
conliance,  une  cilation  de  Stevenson. 

'1  Cette  traduction  est  inexacte  : Khela  eai  le  .Ski't  KheUi  u flegme,  mucosité  »,  shnghdna,  le  Skrt 
siùghàna  : « morve.  » 
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dung’,  Bcdicnung',  Weibcr  )>.  J(3  no  inc  hasarderai  |,oint  à donner  de  ce  mot 
composé  une  traduction  moillcure,  — Weber  donne  déjà  sa  traduction 
comme  meilleure,  — mais  je  ne  puis  m’empêcher  de  mentionner  que  le 
mot  qui  précède  samitc,  c’est-à-dire  jKü'itthâvanii/â , dont  Weber  fait 
deux  mots,  me  paraît  être  un  nnmen  acHoni^.  Je  ne  sais  })ourtant  lequel  : 
peut-être  pcu-isJdhwanam  ou  pralishthicanam  (car  praii  correspond  au 
pràkrt  pâli,  pea-i)  « action  de  cacher  » ‘,cf.  Manu.  4,  56  : nâpsu  miilram 
purisltam  và  shtkivanrnn  vâ  sauiulsijct.  Le  mot  qui  précède 
niyâ,  jalla,  Q'&i  inconnu.  désignerait  })eut- être  « uii  vivier,  un  bassin  », 

et  correspondrait  bimi  à Yapmi  de  Manu.  Ou  peut-être  pâriltluwanii/â  est- 
il  une  forme  causative  de  pari-sthà,  avec  le  sens  do  c arriver  à faire  près 
do  soi  ou  autour  de  soi  »,  et  dans  jalla  il  faudrait  voir  un  mot  signifiant 
place,  tel  que  ialla,  par  exemple  ; dans  ce  cas  le  tout  réuni  serait  d’accord 
avec  le  vers  d’ilemacandra  et  avec  le  paragia}»he  74.  Jalla  est  peut-être 
aussi  pour^V(/a,  « foule  »,  ou  pour  jala,  « liquide  »,  dans  le  sens  de  flegme. 

IX.  — Le  ■ est  donc  formé  des  cinq  samilis  Qi  ih\  gupli,  et  par 

une  juste  direction  des  organes  des  sens  et  de  l’esprit,  il  empêche  runion 
avec  les  atomes  qui  sont  cause  du  handha,  union  qui  contribue  aux  pro- 
grès de  Whrava.  Le  handha,  captivité  du Jtca  est,  comme  nous  l’avons  dit, 
causé  (suivant  le  Sai vadarçana)  par  Vàsrava,  c’est-à-dire  le  yoga,  le 
milhyddarçana,  le  pramâda,  V avù'a/i  eilos  kashdyas;  suivant  la  Bhaga- 
vatî,  le  yaruyalla  s’accroît  par  les  dix- neuf  péchés.  La  morale  jaina,  telle 
que  l’expose  la  Bhagavati,  est  sur  ce  point  très  sévère.  Au  livre  P'', 
7,  44,  il  est  dit  que  l’embi-jon  ([u’obablement  c/nàêGW/mtJ  est  un  état  de  péché. 
Dès  que  le  sanni  (sahjnin),  qui  a la  perception,  existe  et  possède  tous  les 
pajjatiis  (paryàpli,  propriété,  qualité  néc('ssaire),  il  est  soumis  à l’influence 
du  monde  des  sens,  de  sorte  qu’après  sa  mort,  allhcyale'^  il  devient  ne- 
raiya  ou  va  dans  le  deaaloga;  dans  ce  dernier  cas,  près  de  (adûra  sàmanle 
ou  amtie),  ia/uh'dhassa  samanassa  rnâhanassa  vd,  il  écoute  driyam  dham- 
miyani  savacanam.  La  puissance  de  la  parole  excellente  et  [lieuse  d’un 


• Au  sujet  de  pnri  avec  iiii  « loiig,cf.  Pràkrt  iHidibaà.  Skrl,j)rot/pa(,/;  pàilisiddhi,  Skrl  pratisiddhi ; 
voir  Var.iruci,  I.  2(Lasseii,  InMilutiones.  ]i.  GG) 

2 AX  ilson,  jiarle  du  Hn'tvaru,  I,  311. 

3 Art  fil  (/die,  astei/ali/ta  ailamita,  suivaid  \Vel;er,  p.  3Ui. 
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samana  est  très  grande  : en  l’écoutant,  même  seulement  à moitié,  un  bâla- 
pamdie  manüse  (skrt  bâlapandito  manushi/ah),  un  homme  mi-fou,  mi- 
sage,  dans  une  existence  suivante,  devesu  ubabajjaï  (iipapadyate) , devient 
(Bhagavati,  p.  201). 

Le  bandha,  dit  Màdhava,  est  l’absorption,  par  l’àine,  du  pudgala,  et 
cette  absorption  est  causée  par  le  yoga^  etc.  Le  bandhase  divise  en  quatre 
classes  : prakrtibandha,  pradeçabandJia,  sthitibandha^  et  ojiubltâva- 
bandha  : les  deux  premières  sont  la  conséquence  du  yoga\  les  deux  autres 
sont  le  produit  des  autres  causes  ; mais  ces  quatre  subdivisions  sont  insépa- 
rables les  unes  des  autres  ; leur  réunion  forme  le  tattva  bandha,  qui  peut 
se  comparer,  comme  le  dit  Wilson,  I,  313,  à une  potion  : 1“  par  ses  vertus 
naturelles,  elle  guérit  telle  ou  telle  maladie;  2“  elle  ne  conserve  ses  qualités 
que  durant  un  certain  temps;  3”  elle  est  douce,  amère,  acide;  4°  elle  peut 
se  diviser  en  proportions  petites  ou  grandes,  qui  toutes  retiennent  les  vertus 
de  la  masse  entière. 

Le  yoga  amène  à faire  le  karma  a bon  et  mauvais  » ; et  le  karma  est  la 
cause  première  du  bandka.  De  même  que  les  éléments  des  matières  commu- 
niquent à une  médecine  leur  pouvoir  de  guérir,  de  même  le  yoga,  qui  est 
l’imion  avec  les  oeuvres  bonnes  et  mauvaises,  cause  le  prakrtibandha.  La 
série  des  tattvas,  à laquelle  appartient  le  bandha,  en  contient  sept,  comme 
nous  l’avons  déjà  dit,  d’autres  ajoutent  à ces  sept  tattvas  deux  autres 
catégories  et  papa,  bon  et  mauvais,  sur  lesquelles  Màdhava  ne  four- 

nit pas  d’autres  explications.  Wilson  est  plus  explicite;  à la  page  309,  il 
expose  le  tattva  punya,  et  à la  page  31  G,  il  réunit  quelques  éléments 
du  pàpa,  avec  plus  de  soin  qu’à  la  page  .310,  où  le  tattva  pâpa  n’est 
traité  que  d’une  manière  générale.  11  v a,  dit  Wilson,  huit  classes  de  kar- 
mas ou  actions  ; quatre  d’entre  elles  sont  nuisibles  (noxious)  et  quatre  ne 
sont  pas  nuisibles  (iniioxious)  ; en  évitant  les  premières  on  s’affranchit  pen- 
dant et  après  cette  vie.  Les  quatre  premières  classes  se  nomment  : jnânà- 
varana,  darçandvarana,  rnohaniya,  antardya  ; les  quatre  dernières  : 
vedaniya,  mima,  gotra  et  âyuhksa  : Golebrooke,  parlant  de  ces  karmas, 
dit  {Essays,  1.  408),  sans  les  ranger  dans  un  tattva  déterminé  : « Vorks 
or  deeds  (for  so  tbe  terni  karmam  signifies,  tbougb  several  among  those 
enumerated  b''  neither  acts  nor  tbe  effect  of  action)  are  reckoncd  cigbt  ; 
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and  are  distributed  in  two  classes,  coraprising-  four  eacli,  thé  first,  gJiâtin, 
inischievous,  and  asâdhu  impure  as  marring’  deliverance  ; tlie  second 
aghâtin,  liarmless,  or  sàdiva,  pure,  as  opposing-  no  obstacle  to  libération  », 
et  il  les  énumère  ensuite  dans  le  même  ordre  que  Wilson.  Suivant  Mad- 
liava  ces  huit  karmas  sont  les  causes  du  prakrtibandJta,  et  il  les  expli- 
que par  des  comparaisons.  De  même  que  le  nimba  (Azadirachta)  et  le 
guda  (sucre)  sont  par  nature  l’im  amer,  l’autre  doux,  de  même  Vâvara- 
niya  (par  nature)  est  un  obstacle  Dlw  jnâna  et  au  darçana,  de  même  un 
nuage  obscurcit  l’éclat  du  soleil  comme  un  pot  cache  la  lumière  d’une 
lampe.  Le  deuxième  karma  est  le  sadasadoedanUja,  connaissance  du 
bien  et  du  mal;  il  cause  la  jouissance  et  la  douleur,  ce  qui  plait  et  ce 
qui  déplaît,  comme  si  on  léchait  du  miel  sur  le  tranchant  d’une  épée.  Le 
darçanamohanîga,  engendre  l’incrédulité  aux  vérités  (annoncées  par  les 
Jinas),  comme  le  fait  la  fréquentation  des  méchants.  Le  mohanîya  dans 
la  conduite  (caritre)  est  la  cause  du  manque  de  contrainte  personnelle,  c’est 
par  exemple  l’usage  des  liqueurs  fortes.  Idayus,  attachement  à la  vie,  est 
cause  que  le  jlva,  retenu  par  les  corps,  est  jâlavat,  comme  l’eau,  dit 
Màdhava;  jûlavat,  comme  par  un  tilet,  suivant  la  juste  correction  de 
Gowell.  Nâma,  rattachement  à un  nom,  donne  naissance  à des  dénomina- 
tions individuelles  différentes,  « de  même  qu’un  peintre  peint  ses  peintures 
différentes  »,  d’après  Gowell,  qui  paraît  avoir  lu  cilraka  au  lieu  de  citrika. 
Gotra,  l’attachement  au  sexe,  est  la  cause  de  ce  qui  est  haut  ou  bas  (par  la 
naissance),  humbhakâravat  (voir  le  paragraphe  suivant).  Le  caractère  de 
V antarâya  (empêchement)  est  qu’il  met  obstacle  à la  libération,  etc.  Koçâ- 
dkyakshavat  (voir  le  paragraphe  suivant). 

X.  — Les  explications  données  par  Golebrooke  sur  ces  huit  mûlaprakrtis 
sont  plus  détaillées  que  les  courtes  comparaisons  du  Sarvadarçanasaiigraha. 
Gomme  la  Bhagavatî  ne  les  explique  pas  du  tout,  et  qu’elle  ne  donne  que 


* D'après  ce  passage,  Sarvad.,  38,  1 et  suivante,  il  semble  que  Màdhava  admet  les  mülaprakrtis 
suivants  ; ûvaranîya  vedanîya  darçanamohanîya,  câritramolianîya,  âyush,  nâma,  gotra,  et 
antarâya.  Un  peu  plus  loin  cependant  il  les  énumère  ainsi,  en  se  servant  des  termes  d'Umâsvâti  : 
Jfiânavarana  et  darçanâvarana,  vedanîya, mohamya,àyur,  nâma,  gotra  et  antarâya,  de  même 
que  dans  Golebrooke,  mais  suivant  un  ordre  différent,  celui  qu'adopte  la  Bhagavatî  au  livre  XXXI V, 
dans  sa  liste  des  huit  Kammapagadîo  (Karmaprakrtis)  : ndnâraraniyya,  damsandvaraniyya, 
veyaniyya,  mohaniyya,  àuya  nàma,  goya  et  amtarâya. 
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leurs  no:ns  ainsi  que  certaines  particularités  insignifiantes  sur  les  chendriyafi 
(êtres  avec  un  seul  organe)  au  sujet  des  uinlnpiriJiriis,  il  faut  nous  con- 
tenter des  explications  que  Golebrooke  a trouvées  probablement  dans  un  des 
« books  in  (bis)  possession,  written  by  autliors  of  tlie  jaina  persuasion  » 
parmi  lesquels  se  trouvait  peut-être  la  Kammapagadî,  cité  dans  la  Blia- 
gavatî,  I,  4,  ou  le  karmagrantha  nommé  par  Wilson,  I,  282.  Jndiïâvara- 
iitga^  est  l’idée  fausse  que  la  connaissance  est  inefficace,  que  la  libération 
finale  nb'st  pas  la  conséquence  d’une  connaissance  parfaite  (samyak)  des 
vérités  (l ail V art] tas).  Darçanâmranl ya  est  l’idée  fausse  que  la  libération  ne 
peut  s’obtenir  par  l’étude  de  la  doctrine  des  Jinas. 

Samyagjnâna  et  samyagdarçana  sont  deux  parties  du  itiratnam,  la 
troisième  et  la  samyakcdrtlra  (voir  Hemacandra,  I,  paragraphe  5). 

Puis  vient  le  quatrième  mûlaprakrii,  niohamya,  qui  chez  Mâdhava  se 
nomme  aussi  edritre  mohanlya.  Suivant  Golebrooke  mohaniya  (qui  chez 
lui  est  le  troisième  mûlaprahdi) , est  le  doute  ou  l’irrésolution  à faire  un 
choix  déterminé  parmi  les  nombreuses  voies  infaillibles  (menant  à la  libéra- 
tion) indiquées  par  les  Jinas.  Jusqu’ici  Mâdhava  et  Golebrooke  marchent 
d’accord;  mais  plus  loin  lions  observons  entre  eux  quelques  différences. 
Le  quatrième  mûlapralirti  qni  chez  Mâdhava  s’appelle  vedanîya,  est  chez 
Golebrooke  Vaniardya,  les  obstacles  rencontrés  dans  la  route  par  ceux  qui 
cherchent  la  libération  finale  et  par  suite  l’empêchement  à l’obtenir.  Mâd- 
hava dit  que  Y Aniardya  (cité  sous  le  n°  8)  est  simple  ; ce  sont  les  obstacles 
qui  s’opposent  à la  charité  (voir  le  paragraphe  précédent),  définition  que 
Gowell  à heureusement  paraphrasée  par  ces  mots  : « as  the  treasurer  hin- 
ders  the  king  bj  considérations  of  economj  ».  Veddniya  est  chez  Gole- 
brooke le  premier  Karma  de  la  seconde  classe  qui  est  aghâti  et  sâdhu;  il 
signifie  suivant  lui  : « conscience  individuelle;  cette  réflexion  que  je  suis 
en  état  d’arriver  à la  libération  finale  ».  Gowell  traduit  le  sadasadvedamya 
de  Mâdhava  par  : « an  object  recogniscd  as  simultaneously  existing  or 
non  existing  produces  mingled  [)leasure  and  pain  ».  Il  est  vrai  que,  suivant 
les  Jainas,  il  est  des  objets  qui  en  même  temps  existent  et  n’c'xistent 
pas,  comme  l’enseigne  le  saptabhanginayàkliydya  : mais  cette  traduction 

1 Golebrooke  écrit  jriàna-imraniya  et  darçana-'saranîya,  ce  qui  est  moins  commun,  quoique 
varanam  se  trouve  dans  le  sens  d’âvaranam. 
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de  Güwell  est  inexacte  aussi  bien  que  celle  de  Golebrooke.  Yedaniya 
est  identique  k*vedanà  et  sadamdoedanlya  sig’nifîe  doue  : « sentiment, 
notion,  conscience  du  plaisir  et  de  la  douleur  »,  d’où  résultent  rincertitiub' 
et  l’irrésolution.  Ainsi  la  Bliag’avatî,  11,  1,  [laragraplie  12,  dit  que  le 
'm/amtha  qui  est  na  voccldnna  (avacchinnaj  samsaravedanijje  renaît 
après  sa  mort.  G’est  pour  cela  qu’il  est  appelé  aussi  veda,  c'('st-à  dire 
« ayant  le  sentiment,  la  notion  »,  car  il  a le  sentiment  do  la  joie  et  de  la 
douleur.  Nâmdia  est,  d’après  Golebrooke,  la  conscience  individuelle  d’une 
appellation  : la  rétlexio'n  que  je  porto  tel  ou  tel  nom.  Suivant  l’interprétation 
plus  juste  de  Wilson,  c’est  l’orgueil  de  son  nom  de  même  que  signifie 
l’orgueil  que  ressent  un  disciple  des  Jinas  d’être  sorti  de  tel  ou  tel  pays.  A 
son  explication  de Mâdliava  ajoute  la  comparaison^  kumbhaJiâraval , 
c’est-à-dire  « comnime  le  potier  donne  la  forme  à scs  poteries  »,  ce  qui  rap- 
pelle à Gowoll  CO  passage  connu  r]  oj/.  è'/sc  itovclocv  ô y.spay.evq  TOV  Krikoî),  etc. 
[Rom...  9,  21.)  Golebrooke  ajoute  encore  à son  explication  que  les  quatre 
karmas  de  la  deuxième  classe,  pris  à rebours,  c’est-à-dire  âyus,  yolra, 
nâma,  vedantya  « import  procréation,  and  subséquent  progress  in  tlie 
formation  of  the  person  or  body  wherein  deliveraiice  is  attainable  by  the  soûl 
wbicli  animâtes  it  ».  Màdhava  cite  aussi  un  passage  d’Umasvâtivâcakâcârya 
(p.  38,  10,11)  qui,  pour  moi  du  moins,  est  tout  à fait  incompréhensible  et 
que  Gowell  ii’a  pas  traduit.  Telles  sont  les  idées  des  philosophes  jainas  sur  les 
huit  mùlaprakriis  ; on  ne  voit  pas  très  clairement  quelles  sont  les  fonctions 
qu’ils  leur  assignent,  et  les  renseignements  donnés  par  ]\Iâdhava  sur  les 
trois  autres  parties  du  bandha  : pradeça  sthiti  et  anubhâva  ne  sont  pas 
moins  obscurs. 

XI. — Wilson  (1,313)  cite  ce  dernier  sous  le  nom  Yanubhâgo,  etl’explique 
par  « feeling  or  sensible  quality  » ; il  semble  que  ce  mot  se  rencontre  aussi 
dans  la  Bhagavatî  j du  moins  Weber  écrit  anidjhàga  (1,  4 paragr.  1 , paragra- 
phe 18).  Dans  ce  dernier  paragraphe,  il  est  dit  qu’un  neraïya  animal,  homme 
ou  dieu,  des  deux  sortes  de  kamma  connaît  bien  le  padesakamma  ; mais  ne 
connaît  pas  V anubhâgakamma,  tandis  qu’au  paragraphe  1 il  est  question  de 


1 Les  comparaisons  dont  Màdhava  se  sert,  ici  et  ailleurs,  sont  empruntées,  ce  semble,  aux  âganias, 
auxquels  il  renvoie  souvent  (par  exemple  ici,  à la  page  3'*,  12)  et  sont  données  par  lui  dans  un  sens 
épigrammatique,  ce  qui  rend  leur  signification  obscure. 
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Iluit  kammaimfjadis,  de  même  qu’aux  livres  XXIV,  XXV  et  XL,  où  sur 
les  kanwias,  ou  lit  des  choses  iuintellig'ibles.  Gomme  Golebrooke  se  tait 
sur  ces  trois  dernières  divisions  du  bandha,  je  me  contenterai  de  rap- 
porter simplement  ce  que  dit  Màdhava.  De  nouveau  il  a recours  aux  com- 
paraisons. 

Il  compare  d’abord  l’existence  du  sthiiibandha  à la  nature  du  lait  de 
chèvre,  de  vache  ou  de  buftle.  De  même  que  le  lait,  aussi  longtemps  qu’il 
existe,  est  doux  par  nature  et  ne  change  pas  de  nature,  de  même  aussi 
jnânâvaranà,  darçanâvarana,  vedaniya  et  antarâya  se  conservent  un 
temps  infini,  pendant  cent  millions  de  sâgaropamaa  (voir  Hemacandra,  II, 
paragr.  3),  sans  que  leur  nature  s’altère.  V anubhâva  est  comparé  à ces 
mêmes  objets.  Les  kannapudgalas  ont  seuls  leur  activité  ou  puissance  particu- 
lière, de  même  que  le  lait  des  animaux  ci-dessus  nommés  est  fort  ou  faible  ; 
cette  force  particulière  et  caractéristique  est  V anubhâva.  Il  existe  diverses 
classes  de  pud galas,  comme  l’apprend  par  exemple  la  Bhagavatî  (I,  529), où 
il  est  dit  que,  à la  formation  des  corps  des  nairagdias,  concourent  seulement 
le'S,  poggalâ  anitthâ,  akarntâ,  appiyâ,  asuhâ , amaaunaâ,  etc.,  tous  atomes 
de  la  pire  espèce.  Pradeçabandha  est  l’introduction  des  atomes  dans  le 
pradeça,  lieu  de  l’àme.  Malayagiri,  dans  son  commentaire  sur  le  Sûrya- 
prajnapti,  parle  aussi  de  V amdjhâva  ou  anubhâga.  Au  chapitre  1,  4,  31,  de  la 
Bhagavatî,  il  est  question  d’ascètes  qui  sont  dans  la  période  du  chaümattha. 
Le  chadmastha  est,  d’après  Stevenson  (Kalpasùtra,  p.  95,  109)  « an  ascetic 
not  yet  possessed  of  perfect  knowledge  (a  sage  only  in  outward  guise)  » . W eber, 
dans  la  note  2,  ajoute  à ceci  les  mots  suivants  de  Malayagiri,  qui  expliquent 
comment  Gotama  est  encore  sujet  au  doute,  samçaga  et  comment  il  se  fait 
qu’il  questionne  encore.  Bien  que  Gotama,  dit  Malayagiri,  soit  doué  de  qualités 
excellentes,  tathâpi  tasyâdyâpi  matijnânâvaranîyâdyudaye  vartamânat- 
vat  chadmasthaiâ,  c’est-à-dire  il  est  pourtant  chadmastha,  car  en  ce 
moment  Vâvarana  du  matijhâna,  etc.,  opère  en  lui.  Chadmastasya  ca 
kadâcd  andbhogo  ’ pi  jâyate  yaia  uktam  : nahi  nâmânâbhogaç  chadmas- 
thasyeha  hasyacinneti  j jnânâvaranîyafa  hi  jnânâvaranaprak'vtiharma  jj 
iatd’nâbltogaso.mbhavâd  upapadyaie  bhagavato  ''pi  samçayah  : c’est-à-  dire  : 
un  choArnastha  a lui  aussi  quelquefois  Vanâbhoga,  car  nous  lisons:  « Il  n’est 
point  de  chadmastha  sans  anâbhoga.  Gar  le  jnânàvaranîyam  est  le 
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prahrliharma  (quo  Màdliava  appelle  mûlap)'akrti)  du  jüânàvamnam. 
Ainsi  même  pour  un  bhaejav-ân  il  existe  quelque  doute  par  suite  de  la  pré- 
sence de  Vanàbhoga.  » Je  ne  crois  pas  que  l’on  trouve  ailleurs  ce  mot 
anâbhoga ; la  signification,  il  est  identique  à auubhâva,  mot  qui  a des 
acceptions  diflférentes.  Gomme  dérivé  d’nnio^/m,  c’est  le  « toucher  »;  comme 
composé  d’ann  et  de  bhâva,  il  signifie  « ce  qui  reste  en  arriére,  le  signe 
extérieur  d’une  émotion  ».  11  a de  plus  le  sens  de  « propriété  inhérente,  force 
spéciale  d’une  chose  »,  ainsi  Bàlaràm...  p.  258,  12,  sa  khalc  agaskânla- 
maner  anubhdvo  gad  ago  dvavati,  c’est-à-dire  « c’est  la  force  de  l’aimant 
qui  attire  à lui  le  fer  ».  Au  reste,  auubhâva  signifie  aussi  en  général  « pou- 
voir, puissance  ».  Dans  le  Pâli,  ànubhâco  (forme  bâtarde  qui  remplace 
d’ordinaire  anubhdvo)  signifie  aussi  « power,  might,  supernatnral  power  » 
de  même  que  « authority,  dignity  ».  Les  formes  dnabhoga  et  a)uibhàga  de 
l’Ardhamagadhi  sont  synonymes  âdmabhdva,  la  première  au  moins  ; la 
dernière  ressemble  beaucoup  à une  forme  bâtarde  âCanubhâva.  Anâbhoga 
peut  cependant  ne  pas  être  une  corruption  Aanubhâva  ; c’est  alors  un 
synonyme  de  ce  mot  ; la  forme  sanskrte  serait  anvàbhoga,  « jouissance,  sen- 
sation postérieure  ».  Dans  le  passage  de  Malayagiri  cité  plus  haut,  dnabhoga 
(synonyme  â'anubhàva)  est  donc  le  principe  du  bandha  qui  est  formé  do  la 
qualité  diflerente  des  atomes  différents,  dont  la  force  est  il  est  vrai  comprimée, 
aussi  longtemps  que  \Qjiva  est  dans  l’état  anpacamiha  (voir  Hemacandra,  11, 
paragr.  1),  mais  qui  reprend  vigueur  dès  qu’il  y a impulsion  vers  le  bien 
ou  vers  le  mal  [karma)  et  que  \q  jiva  parvient  à l’état  audagika,  tandis  que 
la  force,  Vanubhâva,  est  anéantie  à ce  moment  dans  l’état Voilà 
pourquoi  Bhagavân  Gotama  même,  qui  n’a  pas  encore  le  hevalajnâna , est 
exposé  au  doute,  tant  que  \q  matijhdnàvaranlgadi,  etc.,  les  obstacles  à la 
connaissance  acquièrent  des  forces  par  Vanubhdvabandha.  A l’égard  du 
mot  chadmastha  que  Stevenson  traduit  par  « a sage  onl}^  in  outward  guise  », 
je  ne  serais  point  étonné  qu'il  fût  synonyme  do  màgl,  nuu,  qui  lui-nièmo 
peut  désigner  un  bhâvigappâ  (bhâvddbnd)  anagà)'(i,  un  moine  pieux, 
(Bhagavati,  111,  6).  Chadma  et  mdgd  sont  tout  à fait  synonymes;  cf.  par 
exemple  : Hâmacandra  377  et  B et  R,  in  voce  mâgâ  et  chadma.  En  outre 
V anubhdvabandha  est  une  conséquence  des  kashàgas,  dont  fait  partie  mâgâ, 
de  sorte  ([ue  le  màgi  ou  le  chadmasUai  est  enchainé  [>ar  là  dans  les  lions  de 
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V (innbhàoabandha . Ce  mot  a donc  un  sens  plus  reslreint  que  celui  de  uidyi, 
car  il  indique  un  degré  déterininé  dans  l’ascétisnie. 

Xll.  — Le  premier  pas  vers  la  délivrance  des  liens  du  baadha  est  le 
samvara,  dont  j’ai  déjà  parlé.  'Fandis  que  Vdsrava  d’apres  Golebrookc  est  : 
« a inisdirectiüu  (uidhyâpravrlli)  of  tlie  orgaiis  »,  le  Kaînoara  est  : « tlie 
riglit  direction  (mmijahprai'rtli),  tlie  organs  »,  l’enqjire  sur  soi-même, 

l’assujettissement  des  sens.  Nirjarâ,  le  tallva  suivant,  « is  neither  misdi- 
rcctioii,  nor  right  direction,  but  non-direction  (apravrlti)  to  tlie  sensible 
objects.  » jNIàdhava  (p.  39)  définit  ainsi  la  nivjarà  : « Le  kdlra,  appelé 
nirjai'à,  est  l'anéantissement  par  l’ascétisme  (lapas,  etc.)  du  bieiiou  du  mal 
(Karma)  acquis.  'Fapas,  s’arracher  les  cheveux,  amoindrit,  anéantit  tous 
les  Kashâyas  qui  se  sont  accrus  pendant  un  long  espace  de  temps,  et 
panya^,  c’est-à-dire  salihadaJdihe,\Q.  plaisir  et  la  souffrance  éprouvés.  La 
nu'jarà  est  douljle^,  elles  est  ou  yalhàhâlanu'jard  ou  anpah'amdianir- 
jai'â.  La  nirjarâ  se  divise  aussi  Qwsakdmd  et  akdmà',  la  première  est  la 
niijarà  des  yamiiis,  moines;  Vakclmà,  celle  des  autres  hommes,  anya- 
dehinâm.  Ges  désignations  correspondent  sans  doute  au  yathdkdla  et  à 
V aapakramika  : la  question  est  de  savoir  auquel  des  deux  correspond  la 
saliàmà  o\\  Vakdmd.  Çowell  no  donne  aucune  explication  des  mots 
kdla  et  aapakramikd,  et  traduit  aiii^i  les  deux  vers  : « ihxs,  (air jard)  iiiay 
still  iiivolve  the  potentiality  of  desire  (sakdma)  as  in  ascetics,  or  it  may  be 
devoid  of  ail  desires  (akdmd)  as  in  thoso  beings  vlio  possoss  higher  bodies.  » 
Cette  traduction  est  eu  contradiction  avec  le  texte.  On  pourrait  alléguer  en 
sa  faveur  CO  que  Màdhava,  dans  le  môme  Sarvadarçana  (p.  171  et  suiv.)^, 
nous  a})prend  des  dogmes  de  Patanjali  sur  les  lapas:  il  dit  que  dans  la 
pratique  du  lapas^  on  ne  peut  faire  attention  ou  penser  aux  conséquences 
qui  peuvent  en  ré.udter,  que  même  le  lapas  accompli  avec  la  plus  grande 
attention  devient  inefficace  par  suite  du  Kàina,  et  ne  conserve  pas  la  moindre 
valeur;  à la  page  173,  il  ajoute  que  le  yoyi  doit  accomplir  les  cinq  rralas 


1 Punya  esl  non  Eenlemcnt  la  conséquence  des  bonnes  aclions  (comme  dans  15  el  R);  mais  aussi  des 
mauvaises  aclions  : Karmaphalâni  ; c'est  ainsi  que  le  sclioliaste  du  Râniày.  exiilique  (II.  27,  4)  le 
mot  punyani. 

2 Lians  Wilson  (I,  .'512),  la  nirjarâ  se  distingue  en  nirjarj  extérieure  et  niijarà  intérieure. 

3 Les  vers  qui  sont  rilés  dans  ce  pasrage,  sont  lires  du  Rbagavad-Gîla,  2,  47. 
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nishkâmas.  A rencontre  de  cette  assertion,  je  ne  veux  même  pas  faire  re- 
marquer que  le  terme  jainaest  a/tdwa  et  celui  des  Patanjali  nishkâma;  je 
ferai  observer  cependant  que  ce  que  l’on  dit  de  la  doctrine  de  Patanjali  ne 
peut  avoir  d’autorité  pour  la  doctrine  des  jainas  ; bien  que  tout  indique  que 
le  plus  souvent  akâma  est  synonyme  de  nishkâma,  on  ne  peut  ici  s’appuyer 
sur  cette  observation.  Mais  si  la  nirjarâ,  le  tapas  des  ascètes,  était  sakâmâ 
et  par  conséquent  stérile,  suivant  l’interprétation,  à quoi  sert-elle  alors  ? et 
comment  se  fait-il  qu’il  ne  soit  jamais  possible  de  devenir  un  être  doué  d’un 
« corps  plus  élevé  »,  d’arriver  au  seul  état  où  l’on  puisse  accomplir  un 
tapas  pur,  non  stérilisé  par  le  Kâma,  et  acquérir  le  moksha  ? Et  puis, 
quels  sont  ces  êtres  doués  de  corps  élevés  ? le  mot  anyadehi  les  désigne- 
rait-il? Je  ne  saurais  répondre  à la  première  question,  et  je  ne  crois  pas  qu’à 
la  dernière  on  puisse  faire  une  réponse  affirmative. 

Anyade1iinasi\"m^Q  « les  autres  hommes  »,  reliqui  homines,  par 

opposition  aux  yaminas,  moines,  ascètes.  Ces  derniers  se  mortifient  dans  un 
but  déterminé,  de  propos  délibéré;  leur  nirjarâ  est  saliâmâ,  tandis  que 
pour  les  autres  hommes  qui  ne  pensent  pas  sans  cesse  au  moksha,  qui  n’ont 
pas  un  but  déterminé,  qui  n’ont  pas  toujours  vivante  devant  les  yeux  l’image 
du  but  final  (le  moksha),  leur  nirjara  est  akâmâ,  sans  but  déterminé.  C’est 
probablement  ce  que  veut  dire  Mâdhava  dans  son  explication  du  mot 
yathàkâlaupakramikabhedât,  qu’il  interprète  ainsi  : tatra  pratkamâ  yas- 
min  kâle  yatkarma  pkalapradatvenâbhimatam  tasminneva  kâle  pkala- 
dânâd  bhavanti  nirjarâkâmâdipâkajetica  jegiyate  ^ , c’est-à-dire  tout  acte 
qui  à un  moment  donné  est  envisagé  ou  pensé  comme  devant  avoir  une 
conséquence,  c’est-à-dire  une  influence  sur  le  salut  de  l’auteur  de  cet  acte 
et  qui  est  accompli  à cause  de  cela,  est  nirjarâ  akâmâ,  spontané,  non  pré- 
médité, yathâkâlâ  nirjarâ,  il  se  produit  temporairement,  de  temps  en 
temps  ; tandis  que  dans  un  but  déterminé,  rechercher  et  accomplir  des  actes 
qui  puissent  mener  au  moksha,  tourmenter  son  corps,  se  mortifier,  etc  , et 
accomplir  ces  actes  régulièrement,  cela  s’appelle  saAdwd  ou 
nirjarâ  ^ {Upakrama  signifie  « résolution,  propos  délibéré  »).  Et  c’est  préci- 

* Le  der.iier  mot  nirjarâ  de  la  page  39  et  les  premiers  hâmâcli,  etc.,  de  la  page  40,  doivent  se 
lire  ensemble. 

* L'explication  de  MàJhava,  p.  40,  1,  2,  est  obscure.  Ou  dirait  que  quelque  chose  a été  supprimé, 
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t 


I 


ANNALES  du'  MUSEE  GUÎMET 


392 

•*  ' J ■ ' 

sèment  ce  que  font  les  ascètes,  qui  ont  inventé  des  pénitences  de  tous  genres 
pourarrriver  au  but.  La  Bhagavatî  en  donne  quelques  exemples  que  je  vais 
rapporter. 

XIII.  — Dans  la  légende  des  Pâsàvaccijjâ  ihcrâ  bhagavamio  que  j’ai 
déjà  citée  dans  mon  introduction  et  au  chapitre  L",  paragraphe  1",  ces  trois 
disciples  de  Pàrçvanâtha  expliquent  que  la  conséquence  du  scunjama  est 
ananhaya  et  celle  du  tabe  (tapas)  vodâna^.  Au  paragraphes?  du  même 
chapitre  sont  énumérées  les  diverses  étapes  de  la  route  qui  mène  à la  libé- 
ration finale.  L’audition  de  la  doctrine  d’un  samana  ou  mâhana  ^ pro- 
cure le  nàna]  celui-ci  est  cause  du  ■uîinnâna  qui  lui-même  est  cause  dii 
pacckkhâne]  ce  dernier  produit  le  samjama;  le  samjama  a pour  consé- 
quence V ananhaya,  celui-ci  cause  le  tabe,  le  tabe  engendre  le  vôdane  ] 
celui-ci,  Vakiriyâ,  et  celui-ci  enfin  \q  siddhipayyavasàna  (paryavasâna), 
ternie  final  de  la  perfection.  AVeber  conjecturé  que  annn/mya  signifie  : « das 
sichnicht  mehr  Waschen,  d.  i.  Unempfindlichkeit  gegenalle  Leibespfiege  », 
ou  « Aufhbren  aller  Korperpflege  » et  que  voddna  est  identique  à vyava- 
dàna,  « Abscheiden  von  allen  Bedürfnissen  ».  D’après  B.  et  P.  vyaüàdâna 

se  trouve  dans  le  Dictionnaire  sanskrt-thibétain  Vyutpatti  dans  le  sens  de 

\ 

« das  Reinigeiv  Lautern  » en  relation  avec  saTnkleça.  Je  tiens  plutôt  qu’a- 
nanhaya  est  synonyme  d’anaçana,  en  pâli  anasanam,  « le  jeûne  »;.  parla 
forme  il  semble  correspondre  à une  forme  sanskrite  que  l’on  ne  rencontre 
pas,  anaçnayà,  anaçnaka,  etc.  ; cf.  praçna  qui  a passé  dans  le  pâli  et  le 
prâkrt  sous  la  forme  panha.  (Lassen,  Inst.  Pr.,  260)  Dans  la  première 
légende  ^ où  se  trouve  un  disciple  de  Pàrçvanâtha,  on  décrit  en  détail  les 
occupations  des  ascètes  et  celles  aussi  du  brahmane  Skandaka  que  je  vais 
exposer®.  Après  que  Skandaka  est  allé  assez  loin  dans  la  voie  de  la  per- 

Comme  aupakramtka,  devant  ou  imraédialement  après  nirjard;  ou  bien  encore  doit-on  lire  tat 
hrainanirjarâ  ( = aupahramihan...). 

1 Bhag.,  II,  5,  §§  33,  37. 

2 Ici  comme  au  livre  I,  7,  l'obéissance  aux  Brahmanes  est  recommandée  d'une  manière  cni  nclérislique 

3 Les  idées  des  Indous  combattent  la  négligence  et  la  malproju’eté , ils  pécheraient  plutôt  par 
excès  de  propreté.  Les  moines  jainas  paraissent  pourtant  faire  exception  sous  ce  rapport.  DU  moitié 
le  Kshapanaka  du  Daçakum  (dans  le  récit  d’Apahâravarma),  qui  vit  dans  un  monastère  jaina,a  sur  son 
visage  une  croûte  de  saleté,  malanicaya. 

* Cf.  § 14. 

3 Bhagavatî,  I,  9.  Cf.  Introduction,  § 8. 

0 Bhagavatî,  II,  1.  Cf.  § 8,  de  ce  chapitre.  , ■ . 
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^ection  pour  dovciiir  samita  à tous  les  points  de  vue,  et  qu’il  est  décidé  à 
s’élever  du'  degré  saiTivàra  eu  passant  par  les  autres  degrés  vers  le  miikti,  il 
se  met  (paragraphe  GO)  à étudier  les  onze  angas,  sâmâtigamâdîgâi  ekkâ- 
rcisa  cmgàini.  ahijjaï^ .Vm's,  il  dit  : icchânii  nam  bhamie  tubbhelmn  abbha- 
nu)y)iâe  samâne  mâsiyam  bhihkhupadimam  * ubasainpajjittânani  viha- 
ritt'ae : hXoYS,  commence  la  sa/^«?Hd  w^rJar«;  il  devient  tapaf^üî.  Mâsikam  est 
le  neutre  adverbial  de  mâsika,  ’«  durant  un  mois  ».  Weber  traduit  bhikkhu- 
padimam  par  bînkkhupratimam  : « das  Abbild  eines  Bettlers  » ? C’est  un 
contre-sens;  car  se  mot  est  le  neutre  du  composé  bhikshupratimah,  « ressem- 
blant à un  moine  » ; comme  avyayibhciva,  c’est  donc  un  neutre  et  un  adverbe  : 
« à la  manière  d’un  moine,  comme  un  moine,  comme  moine  ».  Quant  au  « spe^-- 
cielle  Unterscliièd  » entre  anâgara,  bhikhhu  et  samana,  dont  parle  Weber, 
ces  mots  sont  synonymes,  c’est-à-dire,  ce  sont  des  appellations  diverses  don- 
nées à la  même  personne  suivant  ses  diverses  qualités.  Hemacandra  les 
donne  comme  synonymes  de  mumukshu,  rshi,  muni,  etc.  : le  moine 
jaina  n’a  pas  de  demeure  ti.ve,  il  mendie,  il  dompte  ses  passions,  etc.,  etc. 
Aux  paragraphes  61  et  62,  Skandaka,  après  être  devenu  moine  jaina,  vit 
bhihkhupadimam  ahâsultam , ahûkappam,  ahâtaccam,  ahâsamam  (dans 
cès  mots  l’y  est  supprimé,  comme  dans  le  Mâgadhî  pur  d’Açoka),  yathâ- 
^ûtram,  etc.,  et  il  fait  ceci  domâsikam,  deux  mois  durant,  jusqu’à  saltamâ- 
&ikam.  Puis  après  avoir  passé  de  cette  manière  quelques  jours  encore  et  quel- 
ques nuits,  il  demande  (paragraphe  64)  à Mahâvîra  la  permission  de  faire  une 
nouvelle  mortification  : icchàmi  bhamte  tubbhehim  abbhanunnâe  samâne 
gunararyanam  samvatsaram  tabokhammam  ubasampajjittânam  viha- 
rittae.  Weber  explique  gunarayanam  par  gunaratnam  et  le  traduit  avec 
le  mot  suivant  samvatsaram  par  <f  ein  mit  Verstàrkung  geschmücktes  Jahr 
hindurch».  Cette  année  a seize  mois,  comme  on  le  voit  au  paragraphe  65, 
tandis  qu’une  glose  ajoutée  au  paragraphe  66,  donne  comme  explication: 
gunaratana  sambatasara  hshapadina  407  pârana  73  fou  173  ?)  dina 
48  mâça'16.  Cette  explication  n’explique  pas’ grand’chose.  Comme  ce  mot 
pe  se‘  rencontre  pas  dans  d’autres  paragraphes,  il  est  difficile  d’en  préciser 


* Dans  l'introduction,  §§  4,  7,  j’ai  déjà  cité  ce  passage  pour  montrer  que  la  rédaction  de  la  Bhagavalt 
n’est  pas  l’original  et  qu’elle  ne  donne  par  conséquent  aucun  renseignement  historique  certain. 
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le  sens.  Je  regarde  gunarayanam  comme  synonyme  de  gunaracanam; 
ràcanàm  a,  entre  autres  significations,  celle  de  : ce  que  l’on  étend, 
ce  qu’on  joint,  série,  suite,  rang  » guna  signifie  « cordon,  ruban  ».  Le 
mot  entier  a donc  le  sens  de  « dans  une  suite  ininterrompue  »,  c’est-à-dire 
un  cercle  (année)  plein.  Skandaka  se  mortifie  donc  pendant  seize  mois,  le 
jour  (diyâ)  Uhânukkadue  (plus  loin  Uhânukkatute)  sûrdbhimiihe  âgdba- 
nabhûmîe  dydbemâne,  la  nuit  (rattim)  vîrdsanenam  avâudena  y a.  Parmi 
ces  mots  on  reconnaît  sûrydbhimiikhah,  âtâpanahhûmydm  dtâpayamânah. 
Vîrâsana  désigne  une  manière  particulière  d’être  assis,  qui  est  citée  notam- 
ment dans  le  Sarvadarçana,  174,  5^  où  le  padmâsanani  est  expliqué  et  où 
l’on  renvoie  pour  les  autres  manières  d’être  assis  aux  explications  de  Yâjna- 
valkya.  On  y mentionne  aussi  le  sthirasukhamâsanam,  qui  peut-être  a le 
sens  de  tthânukkadue , mot  que  Weber  suppose  être  sthânukratukah,  sans 
expliquer  Si  la  leçon  n’est  pas  corrompue,  on  devrait  lire  sthânû- 

krtya  ou  sthânûkrtvâ.  Krtvâ  devient  katud,  kaduâ  et  celui-ci  kadue, 
comme  maya  devient  mae.  Dans  la  Bhagavatî,  on  trouve  bien  une  forme 
katu  ou  kattu  pour  krtvâ,  mais  non  une  forme  kadud  ou  kadue.  La  leçon 
kadue  la  variante  kntute  sont  pourtant  suspectes.  On  pourrait  supposer  une 
îoTmQtthânukkadae  ^owt  stkdnûkrtah  et  avec  le  suffixe  pléonastique  stkânû- 
krtakah  : dae  et  due  pourraient  être  facilement  confondus  : katute  peut  bien 
être  une  faute  pour  kate  (krtah).  La  signification  en  tous  cas  est  : « se  ren- 
dant comme  un  poteau,  immobile  comme  un  poteau».  Avâudena  est  le 
sanskrt  avyaprtena,  employé  substantivement  : l’action  de  ne  s’occuper  de 
rien  (sauf  du  tapas).  Le  résultat  de  cette  manière  d’agir  est  que  Skandaka, 
— par  ce  tabokamma,  embelli  de  mainte  épithète,  telle  que  urâla  (un  peu 
plus  loin  on  rencontre  uddra  comme  attribut  du  même  substantif),  viula 
(paragraphe  70  vipula),  kalldna,  siva,  dhanna,  mamgalla,  etc.,  — devient 
nimmamse  maigre),  atthicammdvanaddhe  (asthicarmdvanad- 

dha),  n’ayant  plus  que  les  os  et  la  peau,  kise,  krço,  maigre,  etc.  Il  s’est  tant 
affaibli  qu’il  bhâsam  bhâsittd  vi  gïlài,  bhâsam,  bhâsamdne  gildi,  bhdsam 
bhdsissâmi  gildti.  Ce  dernier  mot  est  la  forme  prâkrte  de  gldti,  glâyati,  « il 
tombe  d’épuisement  »,  on  trouve  aussi  dans  la  'Qhdi§dL\di\X  pay'ikilesemti  pour 


* Et  aussi  dans  le  Râmàyana,  II,  90,  15,  où  le  scUoliaste  erplique  ce  mot  par  yoginâm  âsanam. 
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'parikleçayanti ; et  dans  le  même  paragraphe  sas(s)irîenam  pour  saçrikena, 
car  lorsqu’une  consonne  est  suivi  d’un  r ou  d’un  1,  on  l’en  sépare  ordinaire- 
ment par  un  i;  Weber,  page  415,  en  cite  plusieurs  exemples,  et  ce  fait  se 
reproduit  fréquemment  dans  les  Prâkrts*.  Le  kshapanaka  (moine  jaina)  du 
Mudrârâkshasa  qui  emploie  toujours  l pour  r qX  e pour  as  (ce  qui  est  propre 
au  pur  Mâgadhî),  dit  alihantânam  pour  arhatâm^.  Karabhaka,  le  courier, 
qui  parle  un  prâkrt  vulgaire,  dit  dans  le  même  passage,  page  138,  siloehim 
pour  çlokaih. 

XIV.  — Skandaka  est  ensuite  « comparé  à divers  genres  de  chariots, 
sagadiyâs,  skrt.  çakatikâ,  qui  placés  à la  chaleur,  unhe  pour  usJine  (de 
même  kanha  pour  krshna)  ^ et  devenus  sukka  (çushka,  c’est-à-dire  sec, 
aride,  maigre),  se  remuent  et  s’arrêtent  avec  fracas,  sa.sac?û?am  (saçabdam). 
C’est  ainsi  qu’il  se  tient  debout  et  qu’il  marche  avec  fracas,  c’est-à-dire, 
dit  Weber  : « die  Gebeine  des  Skandaka  sind  eben  klapperdürr,  so  dasz  sie 
« mag  er  gehen  oder  stehen,  klappernd  zusammenschlagen  ».  Parmi  ces 
chariots  sont  cités  Yimgâlasagadiyâ  et  V eramdakatthassagadnjâ . Le  pre- 
mier correspond  à angâraçakatikâ,  mot  que  Hemacandra,  1020,  donne 
comme  synonyme  de  hasanî,  hasantikâ,  etc.  « baquet  au  charbon  »,  et  le 
second  est  erandakâsthaçakalikâ,  un  char  en  bois  à’eranda  ou  pour  du  bois 
d'erdnda  Weber  remarque  à ce  sujet  : « Warum  gerade  das  e)-anda  holz 
hier  so  besonders  hervorgehoben  wird,  ist  mir  unklar.  » Je  ne  vois  pas 
davantage  pourquoi  ici  précisément  sont  nommés  un  kâshthaçakatikâ,  un 
patraçakatikâ,  un  patratilabândhaçàhatica. 

La  partie  qui  dans  la  Bhagavatî  parle  du  tapas  est  traitée  con  amore;  la 
forme  même  en  est  poétique.  Ubacite  poursuit-elle,  tahenam,  avacie 
mamsasonienam  huyàsane  viya  bhâsarâsipadichanne^  tabenani  teenam 
taba-teya-  sirie  aüva  ubasobhemâne  citthaï,  c’est-à-dire,  « accru  en  tapas, 
« diminué  eu  chair  et  en  sang,  amaigri,  de  même  que  le  feu  qui  couve  sous 


* Voir  par  exemple  : Vararuci,  3,  61,  dans  Lassen,  Instit.  Prac.,  p.  87  et  suivantes. 

* Voir  aussi  le  kshapanaka  dins  le  Prabodbacandrodaya,  p.  46  (éd.  Brockhaus). 

3 Cf.  § 13,  note  2. 

Màdbava,  Sarvad.,  40,  15,  cite  un  texte,  où  les  efforts  de  l’àme  pour  monter  sont  comparés  à une 
propriété  de  la  graine  d'eranda  : erandabijavat. 
s Mârnsopacita,  « charnu  ».  Suçruta,  I,  127,  2.  Cf.  Varâham,  Brhat-Samh.,  68,  4. 

6 Bdhsardsî  =>  bhasmarâçih,  par  exemple  Râmàyana,  I,  41,  20. 
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fc  la  cendre,  le  voilà  éclatant  d’ascétisme  et  de  majesté',  brillant  de  l'a'  ma- 
« gnificence  de  rascétismé  et  de  la  .majesté  ».  Ce  résultat  ne  le  satisfait 
pas;  car  il  a enco're  ^ utthâae,  kam)>ie,  baie,  virie, parlsaJlkde/iparakkame , 
par,  lesquels  le  désir  impétueux  . 'd’agir  vit  naturellement  en  lui.  « C’est 
pourquoi,  d\l-i\,  jdvatâ  me  atthi  nUJtâne,  kamme,  baie , mrie , pùrisakkà- 
vaparakkamô  jdva  (yâ'ùat  ou  yâvald)  ya  me  dhammdyarië  dhammo- 
badesè  samuue  bhagavam Mahâmre  jine  stdiatUnvïJiaraii  iàvaiâ  me...... 

Ici  la  pensée  de  Skandaka  est  brisée,  car  le  paragraphe  70  suivant  commence 
brusquement  par  une  description  de  l’heure  matinale,  et  cette  description  est 
répétée  brièvement  au  paragraphe  71 , où  elle  est  mieux  à sa  place.  La  suite  des 
pensées  de  Skandaka  s’offre  dé  nouveau  au  paragraphe  70  après  la  description, 
dans  lès  mots  snninnnop  bhayavam  Mahdvh'am,  etc.,  où  l’écrivain  perd  de 
vue  la  construction  dans  odjblmnunnde  sam  âne  ; il  la  retrouve  cependant 
ù la  fin , lorsqu’il  met  au  deuxième  cas  dabbhasamlliârobagayassa,, 
comme  définition  de  me.  Me  dépend  de  viharvittae , qui  par  le  sens  corres- 
pond ici  au  Skrt  yihariavyam,  et  qui  pour  la  forme  a un  t de  trop.  Dans  le 
passage  cité  ci-dessus,  paragraphe  XIIl,  mharittae  dépend'de  icchâmi  ef  a 
la  signification  d’un  infinitif.  La  forme  en  altaë,  ittae  ou  ettae  se  présente 
souvent  dans  la  Bhagavatî,  et  dépend  le  . plus  souvent  de  pabhû,  icchdmi 
ou  happai.  Weber,  pages  133  et  suivantes,  e.xplique  ces  formes  comme  pro- 
venant de  datifs  Qwteàya,  en  passant  par  la.  forme  intermédiaire  ttâe,do\\i  ou 
trouve  un  exemple  dans  la  Bhagavatî  au  paragraphe  32!  de  cette  légende  : cettë 
explication  est  pourtant  très  risquée  ; car  de  dans  le  prâkrt  né  se  transforme 
ja  ais  ei\  ae.  Plus  loin  Weber  identifie  cette  forme  avec  les  formes  védiques 
en  tvâya,  bien  que  le  gérondial  soit  employé  et  soit  formé  sans  i Le  datif 
des  substantifs,  eu  ana,  est  aussi  parfois  employé,  dans  la  Bhagavatî,  comme 
infinitif,  tandis  que  la  forme  infinitive  en  lave  qui  nous  est  connue  par  les 
idiomes  védiques  (et  par  le  pâli),  et  qui  se  rencontre  aussi  sur  les  inscriptions 
d’Açoka  (Kern,  Açoka  95),  ne  paraît  pas  être  en  usage  dans  la  Bhagavatî, 
à moins  que  ttae  ne  soit  une  façon  d’écrire  erronée  pour  iae  = lave.  L’infinitif 
en  tum  se  rencontre  aussi  très  rarement  ; les  formes  gérondiales  en  uni,  u, 

< Cf.  Bhagavall,  I,  3,  47 

2 Pànini,  7,  I,  .47,  dotjne  deux  exemples  : gçLtvâya  gatcd,  et  dattvâga.=  dattvd.  Dans  le  passage 
cité  par  Beiil'ey,  Kurze  Skt.  Gramnntik,  p.  220,  gatvdya  a le  même  sens  que  gatvâ.. 
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tii  owHtu  comme  hattu,  sont  d’ordinaire  écrites  avec  un  t.  Les  gérondifs 
en  Uânam  sont  nombreux;  Weber,  page  423  et  suivantes, 'compare  avec  raison 
cette  forme  et  les  formes  en  etc.,  avec  les  formes  prâkrtes  en  tiuia  et  ûna', 
par  exemple  : lÆina  (piivâ)  dans  Mudràrâksliasa  (p.  8G)  Qiakâû\ni(akrtvci), 
page  18C;  cf.  aussi  le  védique  pHvânam. 

XV.  — Dans  ce  même  paragraphe  70  se  trouve  l’expression pamca  ma^ 
havüayâni  àrohetta  « die fünfgrossen  Satzungen  ersteigend  ».  O Qi  â étant 
parfois  confondus,  je  préférerais  lire  ûrâlielta,  en  le  comparant  avec  le 
paragraphe  62,  où  se  trouve  uruhe'i,  si  l’on  ne  trouvait  aussi  au  paragra-^ 
plié  74  paynca  rnahavvayâni  dvàheï.  Un  peu  j)Iiis  loin,  on  lit  pavvayanï 
saniyam  c’est-à-dire  peryeifam  çanaih  (iewX)  clnriüiittâ,  mot  qui  suivant 
la  conjecture  de  Weber  est  identique  au  sanskrt  adkiruya.  Le  retraiU 
chemeiit  de  Va  est  comme  on  le  sait  un  fait  peu  rare,  et  se  trouve  aussi 
dans  le  sanskrt  : dans  le  pâli  on  trouve  par  exemple  liuram:  Idbu  (cf. 
Kern,  Cliild,  365),  dans  le  sanskrt,  pinaddha,  dhishthda,  vayâJiata, 
etc.,  etc.;  mais  pour  le  changement  A^dhi  en  t/iije  ne  saurais,  pas  plus  que 
Weber,  citer  un  seulexeiiiple.  — Ici  sont  nommées  les  çramands  femnYesy 
qtie  l’on  ne  s’attendrait  pas  à trouver  près  du  Digambara  Mabàvîra  (cf.' 
chap.  L,  paragr.  1).  Skandaka,  lui,  veut  monter  sur  la  montagne  there- 
hiiii  saddhim  (Skt.  s.Ardham')^  c’est-à-dire  « avec  les  theras  ».  Ther'a 
est  (Weber,  185  et  suiv.)  la  forme  pâlie  du  titre  qui  répond  au  mot  stha~ 
vira  (ancien)  des  bouddhistes  du  Nord  et  signifie  de  même  « précepteur, 
prêtre».  Comme  dans  ce  passage,  nous  trouvons  aussi  dans  les  paragra- 
phes 74,  77  et  78,  le  pluriel,  tandis  qu’au  paragraphe  79  ôn  rencontre  nie 
suite  iivâgachaï,  puis  de  nouveau  vamdamti  et  namaynsamti.  — Padi- 
leluilâ  (suivant  Weber  pratlilikhya),  dérive  à mon  sens  de  pari  et  de 
likh,  car  sans  doute  on  veut  indiquer  ici  la  séparation  dans  le  passage' cité 
ci-dessus,  paragraphe  8,  passage  qui  est  encore  mentionné  expressément 
au  paragraphe  74.  Weber,  page  413,  note  2,  donne  deux  exemples  du 
changement  de  l’ren  d ; kâdijnsu  à côté  de  harisii;  amtakade  pour 
takare^.  Il  faut  encore  remarquer  dans  ce  paragraphe  la  forme  bhattd- 


■ * On  vOit  encore  un  exeni[)le  du  cliaiigemeuf  de  ï‘r  en  (J,  dans  apailivaddhai/d,  au '§  17  dé  ce  cha- 
pitre, à moins  que  ce  mot  ne  soit  semblable  au  skrt  aprati  i.  j ' 


398 


ANNALES  DU  MUSEE  OUIMET 


pdnapadiyaïkkhiyassa,  « der  der  Nahrung  imd  dem  franke  entsagt  ».  Au 
paragraphe  48,  se  trouve,  comme  je  l’ai  dit  plus  haut,  bhallapaccakkhâne 
« la  privation  de  nourriture  »,  c’est  une  des  deux  manières  de  mourir  du 
pandita,  l’autre  se  noiamQ  pâüvagamane,  qui  dans  ce  passage  se  présente 
sous  la  forme  pdilvagayassa.  De  même  que,  au  paragraphe  48,  paccak- 
khàne  (en  Skrt,  pratyâkhyânani)  est  formé  de  Jihydei  depratyd,  de  même 
padiyoXkkhiyassa&si  le  participe  de p'a^t-a-a/e/iî/d  qui  provient  de  la  même 
racine  khyâ,  avec  redoublement  irrégulier,  puis  de  prati  et  de  â séparés 
l’un  de  l’autre  par  un  y.  Pâüvagamane  p7'âyopagamanani)  est  « l’at- 
tente calme  de  la  mort  »,  cf.  B.  et  R.  au  mot  prdya.  Ges  deux  genres  de 
mort  du  pandita  sont  définis  avec  encore  plus  de  détails  au  paragraphe  48; 
tous  deux  mniduvihe,  doubles;  l’un  comme  l’autre  est  nihârime  y a anîhâ- 
rlme  ya\  mais  l’attente  calme  de  la  mort  est  niyamd  (skrt  niyamât,  néces- 
saire) appadikmnme , tandis  que  la  privation  de  nourriture  est  sapadikamme. 
Nihdy'ime  et  anihài'ime  sont  des  adjectifs  formés  de  7iirhdra  (avec  le 
suffixe  ima)  qui  signifie  parfois  « anéantissement  »,  de  sorte  que  pdüva- 
gmiane  nxhàrime  paraît  avoir  pour  conséquence  l’anéantissement  [àw  jwa)', 
V axilhàx'hxie  n’aurait  pas  cette  conséquence.  Je  ne  sais  ce  que  désigne  ap- 
padikamme,  et  ne  saisis  point  l’explication  que  donne  Weber,  page  271. 
L’expression  qui  suit  (paragr.  70)  kâlam  anavakanikhamânassa  « ne 
faisant  aucun  cas  de  la  mort  » indique  l’apathie  parfaite  du  pràyopagata. 
Cette  expression  se  rencontre  aussi  dans  la  légende  de  Tàmali  dont  je  parle- 
rai tout  à l’heure. 

XVI.  — A la  pointe  du  jour,  Skandaka  se  rend  en  hâte  vers  Mahâvîra 
qui  connait  déjà  sa  pensée,  utpannajhânadarçanadhâriivàt  et  qui  lui 
permet  de  satisfaire  son  désir.  Skandaka  fait  donc  l’ascension  de  la  montagne 
et  s’arrange  ensuite  à sa  guise  : uccâimpâsaoanabimmim  padilehëij  dab~ 
bhasamtdx'e  yam  samthax-'aï,  « il  se  fait  une  couche  de  gazon  ».  Le  Pâsa- 
vaccijja  Kâlâsa,  le  Vesiyaputta,  dont  la  Bhagavati,  1, 9,  rapporte  la  conver- 
sion et  le  tapas^  agit  de  la  même  façon  II  commence  aussi  par  se  mettre 
à même  d’accomplir  les  cinq  ; pa/wca,  mahawaiyam,  dham^ 


1 Upannandnadariisanadhare,  que  Weber,  traduit  par  « der  da  augenblickliche  Kenntiiiss  uiid 
Einsicbt  tragt  » est  cité  souvent  dans  la  Bhagavati  comme  é'ant  une  propriété  de  Mabâvira,  avec  arahâ, 
jine  et  keoali. 
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mam,  uvasampajjiitânam  auxquels  on  ajoute  encore  le  padikkamanam'^ 
qui  se  trouve  ainsi  nommé  un  peu  plus  loin,  au  paragraphe  77,  parmi  les 
actes  de  Skandaka.  Au  paragraphe  77,  se  trouve  le  mot  âloïyapadihkamie 
qui  partout  ailleurs  est  écrit  âloliyapadikkamie.  Stevenson  (Kalpasùtra,  70) 
(d’après  Weber)  traduit  padikkamanam  par  confession.  Le  verbe  se  trouve 
dans  le  Gatruùjayamàhatmja,  XIV,  MO.  Il  est  raconté  dans  ce  passage  que 
le  jaina  Bhâvada,  devenu  pauvre,  ne  renonce  pas  à sa  piété  première,  mais 
le  matin,  à midi,  le  soir,  il  honore  le  Jina  ; puis  il  témoigne  son  respect 
envers  les  gurus  et  dvayoh  sandhyayor  bhaktyà  pratih'afiisyati  (au 
futur,  parce  que  c’est  une  prédiction)  nirmalah.  Il  se  confesse  donc  deux 
fois  par  jour,  va  trois  fois  par  jour  rendre  ses  hommages  au  Jina  et  fait  le 
commerce  des  chevaux  (vers  109,  liarlâ  hayyarjanâd  mjayam).  Nulle 
part,  ailleurs  je  crois,  on  ne  veiicowivQ  pratikrmn  o\\  pratrikramana,  dans 
le  sens  de  se  confesser,  confession  : nous  devons  ici  nous  en  rapporter  à 
Stevenson  seul  : et  cette  autorité  n’est  pas  indiscutable.  Le  mot  est  jaina  pur, 
comme  l’indiquent  les  deux  ouvrages  cités  par  Wilson,  Pt'atikramanavidhi 
et  Pratikramanasûtra  (1, 282).  — Les  autres  actes  et  privations  de  Kâlâsa 
sont  énumérées  comme  suit  : naggabhâve,  mumdabhâv>e,  achattayam, 
anovâhanayam,  phalaha-seyyâ  ou  kattha-seyyâ,  bambhaceravâso,  para- 
gherapaveso,  laddhâvaladdhâ  uccàvayd  gamakamiagâ  vâvîsani  pmdsa- 
hovasaggâ.  Parmi  ces  actes  le  naggabhâve  n’est  pas  nommé  dans  la  légende 
de  Skandaka,  et  comme  après  sa  mort  son  vêtement  (civara)  est  porté  à 
Mahâvîra,  il  semblerait  qu’un  Digambara  même  porte  un  vêtement  ^ (cf. 
chap.  P'',  paragr.  1).  Le  miimdabhâve cité,  bien  qu’avec  un  mot  seule- 
ment, au  paragraphe  54  (cf.  paragr.  6 de  ce  chapitre).  Weber  traduit 
achattayam  par  « das  Nicht-Gebrauchen  eines  Sonnenschirms  ».  Lorsque 
Skandaka  se  prépare  à aller  vers  Mahâvîra,  outre  son  tridandam  ses 
bijoux  et  autres  objets  précieux,  il  prend  son  parasol,  chattayam,  para- 
graphe 30,  mais  après  sa  conversion,  il  met  tout  de  côté.  Tel  pourrait  bien 

1 Cf.  § 8 de  ce  chapitre. 

2 Le  Kshapanaka  du  Prabodhacandrodaya  est  compléieraent  nu;  c’est  ce  qu'indiquent  les  mots  bhodu 
pichciac  tankissam,  p.  138  (éd.  Brockhaus)  et  les  scholies  qui  les  accompagnent. 

* Les  moines  brahmaniques  portent,  comme  on  le  sait,  un  tridanda.  Le  muni  duCatrunj.  — Mâhat. 
X,  99,  qui  agit  plus  lard  comme  un  fripon,  est  tridandin  et  par  conséquent  un  brahmane,  inspirant 
de  la  confiance  par  son  vêtement  : prâyenu,  munivesho  hi  vÎQvâsdya  çaririndni. 
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être,  comme  le  suppose  Weber,  le  sens  de  egamte  edeï  au  paragraphe  53. 
Anovâhnnayam  correspond  anupaharhana  (ha)  « sans  upabarhana,. 

traversin,  chevet  » : anupa  a été  changé  en  anuva,  et  celui-ci  d’une 
manière  plus  ou  moins  régulière  en  ayova,  comme  s’il  y avait  anava. 

XVII.  — Phalahaseyya  ou  katthaseyyâ,  c’est-à-dire  Phalahacayya 
(h  euphonique  remplaçant  V y plus  commun)  ^ ou  Kâshthaçayyâ  « coucher 
sur  une  planche  ou  sur  du  bois  » , est  changé  dans  le  tapas  de  Skandaka 
en  « coucher  sur  darhho,  » (l’herbe  huço).  Le  Bambhaceravàso  est  déjà 
compris  parmi  les  cinq  mahdvratànis.  Les  mots  laddJiâ  valaddhâ  jusqu’à 
gâmakamtagà  sont  traduits  ainsi  par  Weber  : « Aile  die  mit  Erlangen 
oder  Nicht  Erlangen  (des  Almosen)  verbundene  Mühsale  im  Dorfe.  » Il 
semble  qu’il  ait  pris  hamtaha  pour  hantaka,  lequel  signifie  Mühsal.  Ici 
gâmakamiagd  n’est  pas  un  taltvapurusha  mais  un  bahuvrihi  une  définition 
do  parisahovasaggâ,  comme  uccmvayâ  et  vâmsam.  Les  mots  laddhava- 
laddhdi  jusqu’à  parisahovagga  doivent  donc  se  traduire  ainsi  : les 
vingt-deux  parisahovasaggds  de  toutes  sortes  (accàvayd)  , qui  se 
rencontrent  (ga)  dans  les  villages  (grâmahdnte),  subis  (laddha  — skt 
labdka  = prdpta)  et  avalahdhd.  Ce  dernier  mot  est  suspect  ; comme 
a^'a,  apa  se  changent  en  o,  peut-être  doit-on  lire  : laddhovaladdhd  = lad- 
dJiaupaçabdhd,  « éprouvé  ».  Les  parîsaha,  dont  Wilson,  I,  311,  nomme 
quelques-  uns,  et  les  upasargas  sont  cités  également  dans  la  légende  de 
Skandaka,  paragraphe  54.  Wilson  nomme  entre  autres  : le  chaud  et  le  froid, 
les  injures  et  les  coups  ; Skandalva  dit  aussi  : md  nam  sîyam  ma  nam 
unham  mâ  nam  khukâ  mâ  nahï  cord  rnâ  nam  bâld  et  parîsahova- 
saggd  phusamtu,  c’est- à dire  « laissez  le  froid  et  le  chaud,  la  faim  et  la 
soif,  les  voleurs  et  les  fous  me  frapper,  c’est-à-dire  me  nuire  (spnyantu)  ». 
Cependant  la  plupart  des  parisahovasaggds,  que  subit  Kâlâsa,  ne  peuvent 
atteindre  Skandaka;  son  tapas  diffère  de  celui  de  Kâlàsa  : l’un  se  fait 
moine  mendiant,  l’autre  cherche  le  mohsha  (libération  finale)  sur  une  mon- 


1 II  faut  aussi  lire  phalaha  dans  la  Mrcchakajika,  p.  57,  2,  éd.  Stenzler;  Stenzler  écrit  cittapha- 
lanisannaditthi  (Skrt  citraphalayiishannadrshtir),  ce  qui  n'a  aucun  sens.  A la  page  59,  7,  il  y a un 
cittaphalahaàm,  et  un  ciltaphalaâm,  p.  69,  19,  deux  phalahad,  un  phalaâ.  Le  mot  sanskrit  corres- 
pondant est  natui’ellement  citraphalaka  « peinture  On  trouve  un  au're  exemple  d'h  euphonique  dans 
Vararuci,  II,  ‘<i,  qui  prétend  que  le  Skrt  sphuüha  devient  en  Pràkrl  phaliho. 
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tagno,  dans  les  jeûnes  et  d’autres  tapas.  Je  ne  crois  pas  que  Skandaka  se 
mortifie  aussi  par  des  flagellations  : du  moins,  les  expressions  de  la  Blia- 
gavatî  prise  dans  ce  sens  par  Weber  sont  inexactement  traduites.  Au  para- 
graphe 70  se  trouvent  les  mots  samlelmmijhûsanâjJiûüyassa  et  au 
paragraphe  77  samlehanàe  altânam  hbhûsitlâ.  Je  ne  sais  ce  que  signifie 
samlehanâ  qui  est  identique,  à n’en  pas  douter,  au  skt  samlekhanâ  : 
saTnlikh  signifie  « écrire  ».  L’orthographe  du  deuxième  mot  de  la  Bha- 
gavatî  varie  entre  j(/A  et  bbh.  La  première  forme  correspond  au  skt  adhy-; 
la  seconde  à abhy-  \ mais  il  est  certain  que  bbli  est  lu  ou  écrit  à contre- sens. 
Ajjhûsita  est  le  pâli  ajjhosita,  skrt  adhyavasita,  « ayant  mûrement 
considéré,  tout  à fait  occupé  de,  très  affairé  de  ».  Le  substantif 
n’a  pas  de  correspondant  en  skrt , car  le  skrt  emploie  exclusivement  adliya- 
msdi/n;  mais  le  pâli  a ajjhosdnam.  D’après  Ghilders,  Pâli  Dict.,  ajjhosânam 
signifie  : « Being  bent  upon,  application,  cleaving  to  » ; et  ajjhosito 
« beut  upon,  cleaving  to  ». 

Ces  tapas  différents  produisent  chez  Kâlâsa  et  Skandaka  les  mêmes 
résultats  ; ils  parviennent  sâmannaparipâgam , çrâmanyaparipâkam, 
c’est-à-dire,  à la  maturité,  au  résultat  final  de  leur  ascétisme.  De  Kâlâsa,  le 
récit  se  contente  de  dire  que  kâlam  krtvâ.,  il  est  siddhe,  buddJie,  mukke, 
parinivvue,  savvadukkhapahîne , c’est-à-dire,  il  est  libéré,  il  s’éveille,  il 
est  exempt  de  toute  souffrance.  Il  a obtenu  lâyhaviya  (légèreté),  l’opposé 
de  garuyatta  ; lâghaviya,  qui  d’après  la  Bhagavatî,  I,  9,  est  spécial  au 
samana  niggamtha  ; puis  appichâ  (alpa  icchâ)^,  une  envie,  un  désir  peu 
intense;  amucchâ  (amûrchâ) , \d.  circonspection;  apadivaddhayd  (apayà 
ou  apralibaddhâta) , la  délivrance  de  toute  entrave  »,  et  la  délivrance  des 
quatre  kashâyas  (impuretés).  Celui  qui,  auparavant  bahumohe  « très 
aveugle  »,  est  devenu  plus  tard  kamkhâpadose  khîne,  « libre  de  désirs,  et 
samvuda  (saTnvrta),  c’est-à-dire  qui  a dompté  ses  sens,  celui-là  est  siddhe 
buddJie,  parinivvuë,  amtimasarîrië , amtakare  et  savvaduhlihânam  am~ 
tain  kareï,  c’est-a-dire  il  est  délivré,  il  s’éveille,  il  est  exempt  de  toute 
souffrance. 


1 Cf.  deviddhî  venant  de  deva-rddhih  ; mahiddhi  venant  de  mahâ-rddhih . Cette  élision  se 
retrouve  dans  le  Pràkrt  vulgaire;  cf.  I assen,  I,  p.  IIS  et  suivantes. 
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XVIII.  — Nous  en  apprenons  davantage  sur  Skandaka  lorscpie  Gotama 
demande  à son  maître  hahhn  gaë,  kahim  uvavànne  (Ithamdae).  Mais 
avant  de  discuter  à fond  le  but  du  tapa:i,  le  ioioksJia^  je  veux  encore  par- 
ler de  la  manière  singulière  dont  un  autre  ascète  pratique  la  nirjarâ,  telle 
que  l’expose  la  Bhagavatî,  chapitre  III,  1,  52.  Dans  la  ville  de  Tdrnalittî, 
dans  le  Bharata-vâsa  de  Jambuddîva,  vit  un  Moriyapiiita  Tâmali  qui  prend 
la  résolution  de  se  faire  moine  mendiant,  et  à la  manière  de  la  pânârnâ 
pavajjâ  (pmvajyâ),  c’est-à-dire  il  va  mendier  à la  ronde  et  s’incline  de- 
vant tout  ce  qu’il  rencontre  ; jam  jattlia  (yatra)  pdsaï  (paçyati)  Imdam 
Vrt,  Khamdam  vd,  Rudam  m,  Sivam  vâ,  Vesamanam  râ,  ajjam  vâ, 
Kotîkiriyam  va,  ràyam  vd,  jâva  satthavâham  vd,  kâkam  vâ,  sdnam 
vd,  pdnam  vâ,  uccam  pdmi  uccam  pandmam  kaveï,  niyam  pdsati 
nîyam  pandmam  liarei,  jam  jahdi  pâsati  tassa  tahâ  panâmam  liarëi. 
Vesamana,  cité  au  chapitre  III,  7,  comme  un  des  logapâlas  de  Sakka 
(Çakra),  dérive  de  Yaiçravana^ ; ajja  est  le  skrt  drya,  « précepteur  ». 
Kotikiriya  est  peut-être  kotikerya,  « quelqu’un  avancé  dans  la  vie  », 
(kotika  ir y â,  en  Ardhamâgadliî,  iriyâ).  Les  âryas  ei  les  hotikiriyas  soid 
nommés  les  premiers,  et  immédiatement  après  eux  les  rois,  suivant  la  cou- 
tume indienne;  drya  et  Jiotdiiriya  doivent  représenter  deux  classes  de 
Brahmanes,  instruits,  au  sens  indien,  et  pieux.  Après  le  roi,  râjâ,  vient 
le  satthavâha  (skt.  sâirthavâlui) , proprement  « le  chef  d’une  société  de 
commerce,  un  grand  marchand  »,  c’est-à-dire  le  plus  souvent  un  Vaiçya. 
Sdnam  est  le  skt.  çvânam;  pdnam,  le  skt.  prânam,  donc,  « un  chien, 
ou  un  autre  animal  ».  Niyao,sX  nlca,  « bas,  humble  »,le  contraire  â'ticca. 
Enfin  il  quitte  la  ville  de  Tâmalittî  ^ et  cherche  la  mort  de  la  même  ma- 
nière que  Skandaka.  Après  sa  mort,  il  devient  Isdna,  (chef,  roi)  dans 
V Isânakappa,  le  deuxième  des  douze  kalpas  (cieux),  où  il  demeure  environ 
deux  sâgaropamas , de  là  il  se  rend  dans  le  Videhavdsa,  et  devient  exempt 


* Vararuci,  II,  15  (Lass.,  I,  p,  55),  dit  âpîde  mah  ; « le  mot  skrt.  ûpîda  devient  en  prkrtdmelo  » 
et  II,  18,  Kahandhe  bo  mah,  c'est-à-dire  le  skrt  Kabandha  devient  en  prâkrt  Kamandho. 

2 II  y a ici  une  énumération  des  habitants  de  Tâmalillî.  Parmi  eux  sont  pûsamdatthe,  c’est-à-dire 
pâshandasthah  ; pâshanda  est  expliqué  par  Kern,  Açoka,  p.  67.  Les  autres  habitants  sont  ditthübhatte 
(drshtabhra<hta,  «infidèles  à la  doctrine  »),  gihatthe  (grhastha),  puvvasamgatië,  pacchâsamgatië, 
paripdkasamgatië.  Le  mot  paripdha  se  trouve  déjà  au  § 17,  pour  les  trois  autres  mots.  Je  ne  sais  ce 
qu’ils  signifient. 
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do  toute  douleur.  Il  est  donc  libéré,  non  pas  immédiatement  après  son 
tapas,  comme  Kâlâsa,  mais  il  lui  faut  encore  traverser  une  période  de  transi- 
tion. Skandaka  doit  lui  aussi  passer  par  cette  même  sorte  de  purgatoire. 
Lorsque  Gotama  demande  à Mahàvîra  où  est  allé  Skandaka,  Mahâvira  lui 
répond  qu’il  demeurera  douze  dans  V Acyutakalpa,\Q  plus  haut 

des  douze  deux.  Gotama  demande  encore  : Kahitn  gamihiti,  Itahim 
uvavajjihiti,  c’est-à-dire,  où  irait -il  ? où  abordera  - t-il  ? après  être 
demeuré  dans  le  kalpa;  et  Mahâvira  répond  : Goyamâ  Mahdvidehe 
vâse  sijjhihiti,  bujjhihiti,  maccihiti,  jinrinivvahiti,  savvaduhhanam 
amiam  karehili.  Cos  formes  futures  en  ihi  nous  sont  connues  par  le 
prâkrt  vulgaire.  L’ascète  mort,  entre  donc  dans  le  premier  des  douze 
kalpas,  puis  dans  le  Mahâvideha  varslia\  une  sorte  de  paradis  qui  sans 
doute  doit  son  existence  à un  effort  d’imagination  tendant  à rendre  un  peu 
plus  claire  et  plus  intelligible  l’idée  purement  négative  du  Nirvana.  Pour 
cela,  on  se  sera  appuyé  sur  le  sens  de  videlia  (sans  corps)  et  sur  les  rap- 
ports étroits  que  l’on  observe  entre  les  premiers  principes,  l’origine  du  jaïnis- 
me, les  prédications  de  Mahâvira,  d’une  part;  et  de  l’autre  les  Vidchas  avec 
leur  capitale  Mithüâ  Cette  idée  est  certainement  de  date  récente  ; moins 
que  l’absolu  Nirvâna,  elle  est  en  contradiction  avec  la  doctrine  brahmani- 
que àQ  jivanmukti  et  de  videhamukti  (Golebrooke,  Ess.,  I,  393).  Mâd- 
hava  la  connaît.  Dans  le  Sarvadarçana  au  paragraphe  41,  il  dit  : c(  D’autres 
obtiennent  cependant  le  mukii  par  le  séjour  de  l’âme  dans  un  lieu  plus 
élevé,  uparideça,  après  qu’elle  est  libre  de  toute  impureté,  qu’elle  a une 
connaissance  sans  limites  et  qu’elle  n’aspire  qu’à  la  jouissance  {suhha)  ». 
Mais  il  connaît  aussi  l’autre  idée  plus  transcendante,  et  en  discutant  le  sep- 
tième tattva,  nuditi  ou  mohsha^  il  s’exprime  ainsi  : « Moksha  est  le  dé- 
tachement entier  et  complet  du  karma  (how  ou  mauvais),  lorsque,  par  les 
obstacles  apportés  aux  causes  du  bandha  tels  que  la  foi  fausse,  etc.,  il 
est  mis  un  terme  au  progrès  du  karma,  et  que  par  la  nirjarà,  le  karma 
déjà  acquis  est  secoué,  rejeté.  Immédiatement  après,  (l’âme)  s’élève  vers  l’ex- 


1 D’après  Wilson,  I.  309,  les  Tirthamkaras  ou  Jinas  y ont  leur  demeure. 

2 Le  Sùryaprajnapti,  par  exemple  se  joue  dans  Mithilâ,  ville  qui  n'est  point  nommée  dans  la  Bliaga- 
vatî  ; on  y trouve,  il  est  vrai  ; R ijagiha,  Kayamgalâ,  Sâvalthi,  Tâmalitti,  Moijâ  et  Sunisumârapura. 

3 Sarvadarç.,  p.  40,  6.  Gowel  lit  nirodhe.  Ce  mot  (ou  nirodhena)  est  exigé  par  le  sens. 
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trémité  du  loJm  (monde).  » Dans  son  mouvement,  l’ame  est  comparée  à une 
roue  de  potier  qui,  une  fois  mise  en  mouvement  par  la  main  ou  par  un 
bâton,  tourne  sans  perdre  l’impulsion  reçue,  même  si  la  force  motrice  cesse 
d’agir  : de  même  pour  l’ame,  par  suite  des  nombreux  efforts  qu’elle  a faits 
pour  parvenir  à la  libération  finale,  — alors  qu’elle  était  encore  dans  les 
entraves  du  bliava,  c’est-à-dire  de  la  vie  finie,  — une  fois  délivrée  et  mal- 
gré la  cessation  de  l’effort,  elle  monte  poussée  par  l’impulsion  reçue.  L’âme 
est  encore  comparée  à un  alâbu  (calebasse)  qui  recouvert  d’une  couche 
d’argile  ^ s’enfonce  dans  l’eau,  remonte  à la  surface  lorsque  cette  couche  de 
saleté  a disparu;  de  mêni3  l’âme,  délivrée  du  karmas  s’élève  dans  les  hau- 
teurs parce  qu’elle  est  asanga;  parce  qu’elle  est  affranchie  du  bandha, 
comme  une  graine  à'èranda  (plante  à huile  de  castor)  ^ qui,  par  nature,  a 
une  tendance  à surnager  comme  la  flamme  de  la  fournaise. 

Dans  cet  état  de  moksha,  et  à ce  moment  même,  il  se  produit  une 
séparation  entre  les  deux  corps  taijasa  et  kârmana  (Wilson,  I,  310). 
Outre  ces  deux  corps  il  y en  a encore  trois  de  cités.  Les  nairayikas 
(habitants  de  l’Orcus  ou  de  l’enfer),  ont  trois  corps  : teydè,  liammaé  et 
viuvvie  (Bhagavatî,  I,  5.)  Ces  termes  sont  expliqués  différemment  par  Gole- 
brooke,  Wilson  et  Stevenson,  qui  ont  puisé  à des  sources  différentes.  Le 
premier,  teydé,  consiste,  suivant  Golebrooke,  Ess.2,  174,  dans  les  facultés 
intellectuelles;  le  deuxième  dans  les  émotions  et  les  passions.  Stevenson  (chez 
Weber,  p.  121  et  suiv.)  explique  tejasvl,  par  corps  lumineux,  comme 
celui  des  dieux;  pour  Wilson  (I,  309,)  taijasa  est  « la  forme  obtenue  par 
la  répression  des  nécessités  humaines  ; dans  cet  état  l’homme  peut  faire 
sortir  du  feu  de  son  corps.  » Kammae  est,  suivant  Stevenson,  kârmika  : 
« any  body  obtained  as  the  fruit  of  merit  »;  suivant  Wilson,  liàrmana  : 
« the  form,  which  is  the  necessary  conséquence  of  acts  ».  yeumiè  correspond 
chez  Stevenson  et  Wilson  à chez  Golebrooke  à m^7^ar^^a.  Wilson 

et  Golebrooke  traduisent  : « transmigrated,  assumed  in  conséquence  of  acts, 
as  the  forms  of  spiritsand  gods.  » G’est  le  tejasvi  de  Stevenson  qui  dans  le 


1 Sarvad.,  40,  11,  il  faut  lire  vrta  au  lieu  de  krta. 

2 Ici,  ligne  16  et  17,  Mâdhava  explique  la  différence  entre  le  sa'iga  et  le  bandha.  Le  premier  est 
une  union  par  laquelle  les  objets  sont  seulement  en  contact  les  uns  des  autres,  le  second  une  combi- 
naison indivisible  de  deux  choses  en  une  seule,  j)ar  conséquent  une  union  inséparable. 


IDEES  PHILOSOPHIQUES  ET  RELIGIEUSES  DES  JAINAS 


405 


vaiknja  voit  : « a siipematiiral  bocly,  assuined  temporarily  »,  explication 
tracjoi’d  avec  le  Catmnjayam,  II,  599,  qui  rapporte  que  Sùrya  servit  les 
Jiiias  pendant  six  mille  ans  mikriyadehabâk. 

L’embryon,  suivant  la  Bliagavatî,  I,  7,  n’a  que  deux  corps  leyâ-hammaïm. 
Il  lui  manque  les  trois  corps  urâliya,  véuvnl  et  ahàvika.  Suivant  Gole- 
brooke,  2,  174,  l’ànie  a toujours  les  deux  corps  leya  hammaïm.  Le 

premier  qui  vient  s’y  ajouter  est  Y audârika,  le  corps  d’un  homme  ou  d’un 
autre  être  terrestre;  il  a une  forme  grossière.  La  Bliagavatî  ne  dit  nulle  part 
expressément  le  nombre  de  çariras  que  possède  un  homme  ordinaire;  il 
semble  qu’il  y ait  quelque  rapport  entre  les  samiigghnyas  (Bhag.,  III^  2) 
et  les  çariras.  Chez  ^Vilson,  Y audârika  est  : « un  corps  élémentaire 
formé  par  la  réunion  des  éléments  » (atomes?)  chez  Stevenson  : « a na- 
tural  body  ».  Chez  Golebrooke,  âhdrika  est  « une  petite  forme,  sortie  de 
la  tête  d’un  sage  penseur,  pour  consulter  un  saint  omniscient  ».  Wilson, 
le  qualifie  d’  « adventitious  » et  donne  le  même  but  à son  activité,  la  con- 
sultation des  Jirlhamkaras  dans  le  Makâvidehahshelra . Dans  l’Anuyo- 
gadvàrasûtra,  il  est  question  de  six  corps,  cités  par  Weber,  page  321.  Au 
livre  III,  chapitre  3,  de  la  Bliagavatî,  Mahàvîra  apprend  à Gotama  qu’il 
s’est  trouvé  une  fois  dans  Yujjdne  (udyâna)  Asoyasamda  (açokashanda)^ 
dans  la  ville  de  Sumsumârapura , tandis  que  son  corps  était  dans  Yisippab- 
hdira,  le  ciel  le  plus  élevé,  le  point  culminant  du  système  du  monde.  Je 
ne  puis  fournir  sur  les  çariras  des  informations  plus  exactes.  Lorsqu'au 
moment  du  moksha,  les  corps  taijasa  et  kcirmana  se  séparent  enfin,  l’ânie 
se  dissout,  non  dans  le  néant  mais  dans  leyîfrt  universel,  le/iva  du  monde; 
puisque  le  mukta  appartient  encore  au  iattm  jlva,  comme  je  l’ai  dit  plus 
haut;  mais  après  la  dissolution  finale,  savmdukkkapahlne ^ il  « est  libre 
de  toute  souffrance  ». 


* Les  corps  des  neraiyas,  par  exemple,  sou'  co.uposés  d’at  >mes  diflereiils. 
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CHAPITRE  V 

COSMOLOGIE 

I.  — Suivant  la  cosmologio  boudhiquc,  des  mondes  inombrables  sont 

suspendus  dans  l’espace  infini.  L’un  de  ces  mondes  a pour  centre  la  mon- 
tagne Meru  arrosée  de  tous  côtés  par  sept  mers  circulaires  séparées  l’une 
de  l’autre  par  des  ceintures  de  rochers;  la  septième  ceinture  est  environnée 
d’un  océan,  d’où  s'élèvent  quatre  grands  continents,  avec  les  îles  qui  leur 
appartiennent.  Cet  océan  aux  quatre  grands  continents  est  entouré  d’une 
cakravâla  de  montagnes  circulaire,  c’est-à-dire  l’horizon).  Sous  le, 

mont  Meru  sont  situés  les  enfers  ; au-dessus  s’élèvent  les  deux.  Chaque 
monde  à son  soleil,  sa  lune  et  ses  étoiles,  qui  se  meuvent  régulièrement 
autour  du  Meru.  Cette  conception  du  Kosmos  est  en  harmonie  avec  la  con- 
ception jaina,  telle  que  l’expose  Colebrooke,  qui  a puisé  ces  renseignements 
dans  Hemacandra  et  à d’autres  sources  qui  me  sont  inconnues.  Sous  ce 
rapport,  la  Bhagavatî  est  pauvre  de  détails,  et  paraît  être,  sijesaisîs  bien 
ses  explications,  en  contradiction  avec  les  idées  de  Colebrooke,  dont  voici, 
un  court  résumé  (Colebrooke,  Ess.,  2,  198). 

II.  — Par  sa  forme,  le  monde  peut  se  comparer  à une  statue  de  femme 
avec  les  mains  appuyées  sur  les  hanches.  Le  milieu  de  la  statue  est 
la  terre  ; la  partie  supérieure  est  le  séjour  des  dieux,  tandis  que  la  partie 
inférieure  représente  les  mondes  inférieurs.  Il  y a sept  mondes  inférieurs  : 
rainaprabhâ,  etc.  ; le  dernier  se  nomme  tamatamaprahhâ . Au-dessus  de 
la  terre  s’élèvent  douze  Kalpas,  remplis  de  vinulnas,  demeure  des  dieux 

Kalpa'ûâsins  ; par-dessus  ces /Campas  est  le  séjour  des  neufs  Gt^ai- 
teyakas,  et  au-dessus  les  cinq  vimànas  des  Anuttaras.  Il  y a quatre  classes 
de  divinités  : les  Bhavanapatis , les  Vyantaras,  les  Jyolishkas  et  les  Vai- 
mânikas.  Il  y a dix  sortes  de  Bhavanapatis,  huit  sortes  de  Vyantaras,  et 
cinq  sortes  de  J yotishkas ; les  Vaimânikas  comprennent  les  douze  sortes 
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de  dieux  qui  habitent  les  douze  Kalpas,  les  Graiveyakas  et  les  Anuttaras 
qui  ont  leur  demeure  au-dessus  des  Kalpas^. 

La  terre  se  compose  de  nombreux  continents  distincts,  séparés  par  des 
mers  en  cercles  concentriques.  Le  premier  cercle  se  nomme  Jambudvlpa,  le 
mont  Sudarçameru  en  occupe  le  centre.  Le  Jambudvlpa  est  entouré  par 
la  mer  salée  ; de  l’autre  côté  de  cette  mer  est  le  Dhâtukldvlpa,  environné 
d’un  océan  noir.  Le  cercle  suivant  est  le  Pusldiaradvlpa  dont  seule  la 
première  moitié  est  accessible  aux  hommes  ; elle  est  séparée  de  l’autre  moitié 
par  une  chaîne  de  montagnes  infranchissable.  Dans  le  Jambudvlpa  se  trou- 
vent trois  régions  principales  ; Bharata,  Airâmta,  Videhavarsha.  Ces 
trois  ?;nrs/ms  sont  habités  par  des  hommes  qui  prati([uent  des  devoirs  reli- 
gieux c’est  pour  cela  qu’on  les  appelle  karmabhiimi.  Les  autres  régions 
du  Jambudvlpa  sont,  dit  Golelirooke,  le  séjour  d’hommes  méchants  et  se 
nom  ment  hubhoya  bhû  m i . 

111.  — Les  Jainas  pas  plus  que  les  Bouddhistes  n’ont  de  cosmogonie. 
Dans  la  Bhagavatî,  1,  6,  paragraphes  29-51,  Roha,  un  disciple  de  Mahâvîra, 
demande  au  maître  quel  est  le  plus  ancien  : le  monde  ou  le  non-monde,  la 
vie  ou  la  non -vie,  la  fin  du  monde  (loyamte),  ou  la  fin  du  non-monde 
aloyamte);  chacune  de  ces  questions  reçoit  la  même  réponse  ; tous  deux 
sont  des  états  éternels  (sâsayà  bhâvd);  ni  l’im  ni  l'autre  n’est  l’état  anté- 
rieur (anânupuvvl  esâ). 

Le  cinquième  chapitre  du  premier  livre  de  la  Bliagavatî  traite  des  terres. 
Indrabhùti  demande  coinliien  il  y en  a;  sept,  lui  est- il  répondu,  à savoir 
rayanappabhd,  etc.,  jusqu’à  tamattamâ^ . 

Au  livre  41  se  trouvent  encore  cités  deux  noms  ào,  pudJiavls  fprthivls)  : 
dhûmappabhd  et  vdluyappabhâ.  Chez  Hemacandra  ce  sont  les  noms  de 
quatre  des  mondes  inférieurs  : raina  (joyau)  prabhd,  çarkarâ  (caillou, 


* Hémacaiidra  clins  ses  sebolies  donne  d'autres  détails  sur  les  dieux,  etc. 

2 Ces  mots  indiquent  ce  que  l'on  nomme  ailleurs  drya  Cet'.e  idée  est  commune  à tous  les  Indous  ; 
cf.  par  exemple  Siddhànta-çiromani,  üolàdhyâya,  III,  42  : vai'iiaoijavaslhitu'  ihaica  kuniârikàhluje 
çesheshu  Ciintyajajanâ  niv-asan' i sarce,  c'est-à-dire  : « seulement  ici  dans  le  pays  appelé  Kum  u'ikd 
existe  le  système  des  castes  ; dans  les  autres  pays  habitent  des  hommes  de  basse  extraction  ». 

3 Cette  même  question  est  posée  au  liv.  II,  3,  et  la  réiionse  est  celle-ci  : J ivâbhiyame  neraiynayiy 
Jo  vitiô  (dcitiyo)  uddeso  (neyaeve),  c'est-à-dire  : « il  faut  ouvrir  le  deuxième  chapitre  sur  les  nai- 
ruyikas  dms  le  diva-abihyania,  »,  ce  qui  dèsiy;ne  sans  doute  un  livre  spècial  Wilson,  1,  231,  nomme 
un  Jinàbhigama. 

Ann.  g.  — X 
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gravier)  ; vâliikâ  (sable);  pauka  (boue);  dhûrna  (limiée);  lamah  et  mahù  ■ 
tamakpi-abhâ;  ces  noms  indiquent  aussi  l’ordre  dans  biquel  les  mondes  se 
suivent.  La  Bliagavatî  veut  bien  indiquer  sept  mondes  inférieurs;  c’est  ce  qui 
ressort  clairement  des  explications  qu’elle  donne  i)lus  loin.  Dans  cette  (imke) 
rayanappabhd  pudhavi,  if  y a trente  fois  cent  mille  ‘ nlrayâoàms^  habi- 
tations de  l’enfer;  dans  les  autres  piidhavls  il  y en  a vingt-cinq,  quinze, 
dix,  trois  lakshàms  (100.000);  dans  la  sixième,  on  compte  99.995  niraya- 
vdsas,  et  dans  la  septième  cinq  seulement.  Dans  la  première  jjnd/iayîil  y a 
des  demeures  destinées  à toutes  les  classes  de  jlvas  ; le  nombre  de  ces 
âvâsas,  est  très  exactement  rapportés;  et  il  en  est  de  même  pour  les  sept 
pudhavïs.  Ce  que  la  Bliagavatî  rapporte  plus  loin,  bien  qu’inintelligible 
dans  les  détails,  nous  montre  clairement  quelle  admet  sept  mondes.  Indra- 
bhùti  demande  : imise  (asyâm)  nambhaude  l'ayanappabâe piuUtavîe  Üsâc 
(trifîiçdli)  nirayàcàsasayasaliassesii  egameycintsi  {ehaikasmin)  nirayd- 
üdsainai  (niraydvàse  neraiyàyaiu  hcoaliyà  WntittJidyâ  pdun  (c’est-à-dire 
prajTiapld'i')  alors  sont  énumérés  \iw\{  tthânas  (sthânas)  ce  premier 

slhiiisthdna;  voici  leurs  noms  ; 

2'’  Ugdhaydtthâiia , c’est-à-dire  oydAapâ  = skt  avogâhand. 

3“  Sarîratthdna  ; 

A°  SamgliaycuiaWiàna  ; saînghayana  signitie  suivant  Malayagiri , 
(yVeber,  p.  172,  note  1)  scunhanana,  «solide  construction  du  corps,  corps, 
comliinaison  » ; 

5"  i^aintlnyâUhdna,  c’est-à-dire  Vdkàra  (forme),  sllnina;  la  forme  est 
hiundu,  « nain,  reA'enant  »,  o\\  cdaudda ; 

0*’  LessâUhdiia;  lésa  ou  lessà  = leçyû  « lumière,  éclat».  Lhielques 
neraïyas  ont  une  Icssd  plus  éclatante  que  les  autres  ; mais  dans  cette  pud  - 
hàci  et  la  deuxième  ils  ont  la  kauQ.)  lessà',  dans  la  troisième,  la  lessd 
est  blanche,  dans  la  quatrième  bleue,  dans  la  cinquième  misd  (miçra), 
dans  les  deux  dernières,  noire 


• Ces  mêmes  diiftVes  se  retrouvent  dans  HéinacaiKha,  mais  comme  indiquant  les  nombres  des  liabi- 
tanls  des  divers  enfers,  d'après  B et  Bien.  11  les  appelle  narakdvâsas  et  dans  les  scholics  il  parle  du 
Xarahendra  SimâiUaka  qui  liabite  au  centre  du  premier  (?)  de  la  i-atiiap>‘abhü  prihivl. 

2 Bien  que  cela  n'en  vaille  presque  pas  la  peine,  je  ferai  remarquer  que  ces  indications  sont  contredites 
dans  le  livre  III,  4,  où  l’on  dit  que  la  lesA  des  nera'üjas  est  kamha  (ki'shna),  nila  ou  hàu.  Kàu  est 
probablement  une  faute  d'écriture  ou  de  lecture  pour  kàdu,  pâli  hddo  pour  kâlo  (Skt.  kâla). 
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7®  Ditthithâija; 

8“  Nânatthâna.  Le  neraïi/n  a ou  les  trois  nânas,  ou  les  trois  annânas. 
Ou  ne  dit  point  ce  qu’il  faut  entendre  par  ces  trois  nànas  ou  annâaas  ; 
comme  il  a été  rapporté  plus  haut,  il  _v  a cinq  degrés  de  ,/wdoia  et  des  espèces 
infinies  &'ajnâna; 

9®  Joguvaogatthûna. 

Ces  neuf  tphânas  forment  avec  le  pmlliavitthchia  (c’est-à-dire  la  prthivi, 
où  habite  le  jroa),  le  dasa  tthânâ  de  chaque /wd.  Sauf  le  lessâtthâna  ces 
divisions  sont  valables  pour  tous  les  nairagikas  dans  les  sept  piulliavh,  et 
de  même  toutes  les  espèces  àQ  jiva  sont  chacune  à sa  manière  particulière, 
en  relation  avec  ce  dasatthânâ.  On  peut  encore,  sur  ce  sujet,  comparer 
la  Bhagavatî,  I,  9,  paragraphes  5-9. 

IV.  — Pour  le  nombre  sept,  dit  Weber  (p.  237),  « ist  wohl  die  Zabi 
der  Planeten  massgebend  gewesen  : vgl,  die  sieben  dvîpa  der  Brâhmana  ». 
Si  l’on  considère  l’influence  du  nombre  des  planètes  chez  les  autres  peuples, 
cette  remarque  n’est  pas  invraissemblable  \ et  le  chiffre  de  huit  pudhavîs, 
dont  parle  ailleurs  (fol.  560%  561®,  562®)  la  Bhagavatî,  pourrait  bien  être 
la  conséquence  d’une  observation  plus  attentive  du  monde,  laquelle  aurait 
conduit  à donner  à la  terre  une  place  parmi  les  sept  autres  planètes  cette 
observation  a dù  se  faire  avant  qu’on  ait  eu  l’idée  de  deux  soleils,  de  deux 
lunes,  et  d’un  double  système  de  planètes  pour  le  Jambudvîpa,  etc.  ; on 
peut  comparer,  sur  ce  sujet,  Golebrooke,  Ess.,  2,  201  et  suivants,  et 
Weber, Stud.  10,  267,  72.  Cette  idée  est  combattue  par  Bhâskara 
dans  le  Siddhdnda-çironumi,  Golndhyâya,  III,  8,  et  suivant.  La  première 
strophe  est  ainsi  conçue  : 

Dvau  -dvau  ravrndû  bhaganau  ca  tadimd  ehântarau  tàv  udayaiïi  vra~ 
jetam,  yad  abrmann  evam  anambarâdyâ  bravhny  atas  tân  prati 
yuksiyuktim,  c’est-à-dire  : quant  à l’assertion  des  Digamharas  et  d’autres 
jainas  qu’il  y a deux  soleils,  deux  lunes  et  deux  séries  d’étoiles  paraissant  tour 
à tour,  pour  la  réfuter  j’alléguerai  le  raisonnement  suivant.  » Golebrooke  donne 


* On  connaît  les  sept  murs  du  palais  de  Deiocés  ; les  sept  enceintes  du  temple  de  Bélus  à Bab3'lone 
qui,  comme  les  parapets  des  enceintes  d'Ecbatane,  ont  la  couleur  de  la  planète  à laquelle  ils  sont  consa- 
crés; les  sept  portes  de  Tbèbes. 

* Ou  8 pudhavîs,  parce  qu’il  y a huit  directions  du  vent. 
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ces  arguraonts  au  passage  cité  ^ De  cette  idée  des  Jaiiias  qui  est  exposée  en 
détail  dans  le  Sùrapannatti,  il  n’est  fait  aucune  mention  dans  la  Bhagavatî, 
bien  qu’au  livre  lll,  7,  il  soit  question  de  carndà  et  de  s'io'd  au  pluriel.  Ce 
même  chapitre  renferme  une  liste  de  planètes  : imgâlad  = nhgdraha,  Mars  *, 
sanimcam,  skrt  canaiçcara,  çani  ou  manda,  Saturne;  sukka,  çukra, 
^^énus;  buha,  budha,  Mercure;  bahassaii,  brliaspati,  Jupiter;  puis  le 
soleil  et  la  lune.  Les  mêmes  noms  se  rapportent  au  chapitre  XX  de  la  Sùra- 
pannattî;  là  aussi,  comme  dans  la  Bhagavati  imgâlaci  est  encore  suivi  de 
deux  mots,  vhjâlaà  et  loJthjaldiha  qui  désignent  également  Mars.  Yiyâlad  est 
leskytvgd/a  (ha),  nom  de  la  troisième  période  dans  le  mouvement  rétrogade 
de  Mars  ; lohitakhha  est  le  skrt  lohitâhhya,  « celui  qui  est  appelé  lohita  » : 
lohita  « le  rouge  »,  est  un  nom  habituel  de  Mars  en  skrt. 

V.  — La  Pudhavi  ^ présente  donc  un  système  du  monde  : enfer,  terre 
et  cieux,  avec  une  enveloppe  quadruple;  glianodahi,  un  océan  compact; 
glianavâà,  un  air  dense;  tanuodâ,  un  air  léger;  et  uvâsamtara  (ava~ 
liàçântara),  appelé  chez  Hemacandra  4359.  Les  mondes  inférieurs 

forment  Vaholoya  (adholoha) ; le  Jambudmpa,  etc,  constituent  le  tiriya- 
loga;  le  sohamma  et  les  autres  kalpas  forment  Vuddhaloya  (ûrdhvaloha) . 

Le  mot  tiriya,  dans  la  terminologie  jaina  signifie  non  seulement  animal, 
et  dans  ce  sens  il  se  combine  avec  manu  et  avec  dena,  même  sous  les 
formes  tiri  et  tirikkha,  mais  encore  tous  les  organismes  vivants,  à l’excep- 
tion de  l’homme  (Hemacandra  : tiryamca  ekendriyaddyah) . Dans  la  Bha- 
gavatî, II,  10,  nous  trouvons  aussi  l’expression  tiriyaloë  ; il  y est  dit  que, 

dhammatthihâya  (cf.  chap.  II,)  plus  de  la  moitié  est  dans  Vaholoë,  un 
peu  moins  de  la  moitié  dans  Vuddhaloe,  et  le  reste  dans  le  iiriyaloé  ; ce 
dernier  mot  ne  signifie  donc  pas  ; « die  Seitenwelt  » , mais  « la  terre  » au  * 
sens  commun. 

Dans  chaque  pudhavi  le  nombre  des  divas  (dvlpàs)  est  indéterminé.  Le 


1 Colebrooke  mentionne  dans  ce  passage  cette  opinion  des  Jainas  : que  la  terre  descend  continuelle- 
ment dans  l'espace.  Cette  opinion  est  discutée  notamment  par  l’astronome  Çrîpati,  cité  dans  1 édition 
de  la  Siddhànta  Çiromani,  publiée  par  Bàpudeva,  p.  250  : « adhah  », dit-il,  « patantyâh  sthitir  asti 
norvyà  nabhasy  anante  Ira  vadanti  jainàh  » ; les  jainas  disent  : Jamais  la  terre  ne  cesse  de  tomber 
dans  l'espice  infini.  » Il  définit  ainsi  le  double  système  planétaire  : Do  candâ  do  sujjâ  ityddi  jaina- 
vâkyam. 

2 Pudhavi  signifie  aussi,  « la  terre  ».  Skrt  prthivî. 
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Janibiidvlpa  est  au  milieu  des  divas  et  des  sammuddas  dont  le  nombre 
est  de  même  indéterminé.  Pour  d’autres  détails  on  peut  se  référer  à la  Bha- 
gavatî,  11,  9,  où  il  est  question  à\\  jlvâbhi g a me  dont  parlait  déjà  le  para- 
graphe 2 du  même  chapitre.  Des  varshas  du  Jambiidvîpa  elle  ne  cite  que 
le  Rhâraham  ^ vasam.  Voilà  les  seules  explications  rationnelles  que  donne  la 
Bliagavatî  sur  la  cosmographie  jaina;  le  reste  n’est  qu’enfantillage  et  baga- 
telle, jeux  de  chiffres,  nombres  extravagants  qui  de  rinfîniment  petit 
s’élèvent  jusqu’au  fabuleusement  grand. 


* Cette  forme  vient  de  Bhâratha;  où  le  Sanskrit  bliarala,  la  forme  prâkrite  est  bharaha  ; voir  Vara- 
ruci,  II,  8,  dans  Lassen  Inst.  Prac.,  74. 


